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Una grande raccolta curata da Georg Luck, che comprende testi 
da Omero sino al V secolo dopo Cristo, dedicati a tutto ció che 
era segreto nel mondo greco-romano. 


Questo primo volume raccoglie scritti dedicati alla Magia, ai 
Miracoli e alla Demonologia; il secondo testi sulla Divinazione, 
l'Astrologia e l'Alchimia. 


Due idee principali erano attive: da un lato, quella che vedeva 
l'universo come un immenso complesso di rapporti, per cui 
qualsiasi fenomeno in una parte del mondo agiva su un altro 
fenomeno, non importa quanto remoto: dall'altro, il desiderio di 
acquistare potere, sia sugli uomini sia sugli déi. 


Attorno alla magia c'era scienza, venerazione, terrore, gioco, 
truffa, imbroglio, esercitazione retorica. 


Se ne occupò la filosofia, che specie col neoplatonismo studiò i 
misteri dei démoni. 


Ne fu attratta la poesia, che con Seneca e Lucano edificò, 
attorno alle streghe della Tessaglia, una specie di smisurata 
teologia della tenebra. 


Con ricchissima documentazione e limpida scorrevolezza, il 
libro di Luck permette a qualsiasi lettore, anche a chi non 
sappia nulla di antichità classica, di seguire la storia 
dell'Arcano. 


Si comincia da Circe che trasforma gli uomini in bestie, e da 
Odisseo, che compie nell'Ade i suoi riti da negromante. 


E poi quanti prodigi e incantesimi: Medea strega un gigante di 
bronzo; Simeta cerca di attrarre un uomo che la fugge; le maghe 
d'Orazio uccidono un bambino per preparare una pozione 
amorosa; la luna discende schiumando sulla terra; 
un'operazione magica ridà a un ragazzo la potenza sessuale; 
Lucio diventa asino; nel santuario di Asclepio, a Epidauro, 
avvengono sogni, visioni e guarigioni miracolose; gli dèi 
mandano messaggi; i dèmoni e i morti rivelano il futuro; Atossa 
evoca l'ombra di Dario; Scorate ascolta la voce profetica; ogni 
notte cavalli e uomini continuano a combattere a Maratona; 
qualcuno esorcizza un demone che possiede un malato con 
parole egiziane ed ebraiche; un pugile combatte per amore con 
un eroe-demone; un sacerdote evoca il dio di Piotino... 


Tutto il mondo greco-romano è presente - tragico, demoniaco e 
divertentissimo - in questa raccolta incomparabile. 
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INTRODUZIONE GENERALE 


LA RICERCA RECENTE SULLA MAGIA ANTICA 


Si puó dire che la magia antica preannunci la scienza e la tecnolo- 
gia moderna. Se accogliamo la tesi di James Frazer secondo la 
quale l'umanità, nel corso della sua evoluzione, sarebbe passata 
attraverso i tre stadi della magia, della religione e della scienza, 
ne consegue che tra magia e scienza dovrebbe esserci qualcosa in 
comune. Entrambe formulano leggi: nel caso della scienza queste 
leggi risultano esatte, mentre nel caso della magia, dal moderno 
punto di vista, risultano in larga misura false!. E stato osservato? 
che sul piano psicologico c'é un rapporto di affinità tra la magia 
antica e la tecnologia moderna. Nel mondo moderno molte perso- 
ne usano la tecnologia loro disponibile senza conoscere effettiva- 
mente in che modo e perché essa operi. Nel loro atteggiamento di 
fiducia ingenua queste persone sono paragonabili agli uomini an- 
tichi, che confidavano in una magia che si presumeva operante a 
tutti gli effetti. 

Nel suo articolo In Search of tbe Occult: an Annotated Antho- 
logy, C.R. Phillips III offre molte osservazioni preziose sull’edi- 
zione inglese di Arcana Mundi?. Come fondamento generale egli 
adotta la visione della magia che è stata propria degli antropologi 
inglesi del diciannovesimo secolo. Secondo Edward Taylor, per 
esempio, la magia era o cattiva religione o cattiva scienza: cattiva 
religione perché non si era evoluta nella direzione del Cristianesi- 
mo; cattiva scienza perché non si era sviluppata nella direzione 


! Ved. O. Costa de Beauregard, La physique moderne et les pouvoirs de l'esprit, Paris 
1981. 

? Gwyn Griffiths, p. 15. 

>` CR. Phillips III, « Helios » XV 1988, pp. 151-70. 
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della tecnologia moderna. In tali direzioni avrebbe invece dovuto 
evolversi la magia, come rileva Phillips, dal momento che le teo- 
rie di Darwin, trasferite dalla zoologia alla storia della civiltà, 
prevedono un'evoluzione di questo tipo. 

Phillips cita E. Leach!: «Dapprima la scienza fu definita come 
la conoscenza e l'azione che si fonda sulla «corretta» valutazione 
del rapporto causa-effetto; a sua volta la determinazione di ció 
che è corretto risultava individuata dai sillogismi della logica ari- 
stotelica e dal determinismo meccanicistico della fisica di New- 
ton. Il resto fu superstizione. Dalla superstizione fu poi distinta la 
religione: la definizione minima di religione fu diversa da studioso 
a studioso...; il resto fu magia. Successivamente la magia fu di- 
stinta da alcuni in magia bianca (buona) e magia nera (cattiva). 
La magia nera, ribattezzata stregoneria, fu poi distinta dall'ar- 
te magica e così via». 

E del tutto evidente che distinzioni di questo genere erano 
possibili solo se si partiva da certezze consolidate e da una conse- 
guente posizione di superiorità. Se si sa qual'é la vera religione, 
allora si può anche definire la magia, poiché essa è diversa. Se si 
sa che cosa può fare la scienza vera, si è anche capaci di indivi- 
duare la pseudo-scienza, poiché essa è diversa. Questa conoscen- 
za soggettiva, come rileva Phillips, non è di per sé sufficiente: noi 
abbiamo anche bisogno di sapere che siamo una forte maggioran- 
za e che, se necessario, possiamo imporre le nostre convinzioni. 
Nel mondo antico, naturalmente, la stragrande maggioranza cre- 
deva nella magia. 

E più difficile precisare in che cosa la magia differisca dalla 
religione”. La magia antica attinse abbondantemente dalla reli- 
gione, con tutta probabilità da culti e da riti che non sono ben te- 
stimoniati. Si ha l'impressione che la magia sia cresciuta, come 
un fungo, su un substrato religioso: essa faceva uso di cerimonie 
religiose, di appellativi divini e di elementi tipicamente liturgici. 
La magia è sempre stata maestra di ambiguità poiché, operando 
in una zona di penombra, sfrutta deliberatamente le tradizioni 
religiose con la pretesa di ottenere risultati migliori. 


! In Nineteenth Century Religious Thought in the West, ed. by N. Smart et al., Cam- 
bridge 1985, p. 243. 

2 Ved. p. es. C.H. Ratschow, Magie und Religion, Berlin 1955; J.Z. Smith, « To- 
wards Interpreting Demonic Powers in Hellenistic and Roman Antiquity», in 
ANRW II 16, 1 1978, p. 430 sg. 
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Alcuni criteri che sono stati proposti per distinguere la magia 
dalla religione possono essere presi come direttive generali!: la ma- 
gia manipola, la religione chiede con umiltà; la magia impiega i 
suoi strumenti per scopi precisi, la religione mette in risalto gli sco- 
pi in sé stessi; la magia si concentra sui bisogni privati, la religione 
sulle necessità della comunità; le operazioni magiche tendono a es- 
sere private e segrete (spesso si svolgono di notte), mentre i riti re- 
ligiosi hanno luogo all'aperto, di norma durante il giorno, e sono 
accessibili a tutti; la magia é caratterizzata dal particolare rapporto 
che si instaura tra chi pratica la magia e il suo cliente, la religione 
da quello che si instaura tra un fondatore, guida o profeta, e i suoi 
seguaci. Le preghiere agli déi celesti sono normalmente pronuncia- 
te a voce alta, mentre le formule magiche indirizzate a un demone 
oauna divinità del mondo sotterraneo erano recitate, a quanto pa- 
re, o in silenzio o con un suono sibilato, il susurrus magicus. 

Una valutazione equilibrata é quella offerta da R. Arbe- 
smann?: «Mentre nella preghiera l'uomo cerca di indurre un esse- 
re superiore a soddisfare i suoi desideri con la persuasione, chi re- 
cita una formula magica tenta di costringere quell'entità superiore 
ο di forzare l'esito nella direzione dei suoi propri scopi attraverso 
le parole precise della sua formula, alla quale attribuisce un potere 
innato e infallibile. Mentre nel primo caso la risposta all'invoca- 
zione dell'uomo dipende dalla volontà dell'essere superiore, nel 
secondo si ritiene che il vincolo che la formula magica crea nell'es- 
sere superiore sia incondizionato e tale da produrre automatica- 
mente l'esito desiderato». Ma con cautela Arbesmann aggiunge: 
«A dire il vero, in molti atti rituali i due atteggiamenti coesistono 
e spesso si compenetrano cosi a fondo l'uno nell'altro che diventa 
difficile, per non dire impossibile, stabilire quale dei due atteggia- 
menti sia presente o prevalente. È anche vero che dei due modi di 
comportamento quello che assume chi recita la formula magica è 
più grossolano. Questo non giustifica però la conclusione che la 
formula magica sia più antica della preghiera e che la preghiera al- 
tro non sia se non uno sviluppo della formula magica...» 

Secondo Filostrato (Vita Apollonii V 12) certi maghi credevano 
di poter cambiare il destino torturando le statue degli dèi. Dal mo- 


! Queste direttive sono state proposte da W.J. Goode, Magic and Religion: a Conti- 
nuum, « Ethnos» XIV 1949, pp. 172, 181. 
* [n New Catholic Encyclopedia I-XVIII, New York 1967-89, II, p. 667. 
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mento che le statue, per certi versi, erano identiche agli dèi stessi, 
questi avrebbero sentito il dolore inflitto alle loro immagini. D’al- 
tro canto sappiamo che, in occasione di una calamità, quando la co- 
munità sentiva di essere stata ingannata dai suoi dèi, essa avrebbe 
inflitto punizioni proprio alle sue statue divine; rimane dubbio pe- 
rò se essa credesse che tale atto avrebbe potuto cambiare il corso 
del destino. Il fanciullo che in Orazio (Epod. 5, 87 sgg., testo n. 6) 
è lentamente torturato a morte da un gruppo di streghe impreca 
contro di loro con una maledizione tremenda, convinto che il pote- 
re magico non può cambiare il destino umano! . 

Si è anche detto che la magia e la logica sono due modi radi- 
calmente diversi di conoscere la realtà, perché la magia rappre- 
senta una mentalità prelogica o paralogica. Per certi versi ciò è 
ovviamente vero, ma non si deve dimenticare che una forma di 
logica è presente nella magia. Indipendentemente da quanto i 
suoi assunti di base possano sembrarci primitivi, la magia passò 
per una fase filosofica, prima nella tarda età ellenistica e poi, di 
nuovo, nei circoli neoplatonici. I maghi non solo pensavano in 
termini di simpatia cosmica o di partecipazione mistica: essi era- 
no coscienti della relazione tra causa ed effetto e della dimensio- 
ne dello spazio e del tempo?. 

Questa è una delle ragioni per cui la lettura di uno scritto co- 
me I misteri degli Egiziani di Giamblico può risultare un'esperien- 
za deludente: esso è infatti essenzialmente una difesa della teur- 
gia, che è una forma superiore di magia, ma a un livello superfi- 
ciale si presenta come un’opera filosofica che fa largo uso del pa- 
trimonio terminologico elaborato da generazioni di filosofi plato- 
nici. Giamblico e Proclo, un altro neoplatonico, avevano eredita- 
to sia la tradizione magica sia le dottrine filosofiche dei secoli 
passati ed erano convinti di poterle conciliare, usando l’una per 
spiegare o giustificare l’altra?. 

Da un θεόλογος, che parlava principalmente degli dèi, non ci 
si attendevano né miracoli né azioni magiche, mentre un θεουρ- 
γός, che asseriva di esercitare un indubbio potere sugli dèi, do- 


! Ved. H. Schreckenberg, Ananke. Untersuchungen zur Geschichte des Wortge- 
brauchs, « Zetemata» XXXVI, München 1964. 

2 Sul problema se la magia possa essere ritenuta un’idea universale ved. Evans- 
Pritchard, p. 111. 

3 Ved. G. Luck, « Theurgy and Forms of Worship in Neoplatonism », in Religion, 
Science and Magic, ed. by J. Neusner et al., New York-Oxford 1989, pp. 185-225. 
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veva talvolta provare le sue capacità sovrannaturali; in ciò non si 
può escludere la possibilità di frodi ben congegnate. È da credere 
che, quando un personaggio come Giuliano |’ Apostata doveva es- 
sere iniziato ai misteri, nulla fosse lasciato al caso. 

La magia ricorre ai simboli piuttosto che ai concetti. Grazie alle 
ricerche degli antropologi!, abbiamo oggi dei simboli una conoscen- 
za piü profonda che ai tempi di Taylor. I simboli aiutano a pensare, a 
fare associazioni e a ricordare; sono una sorta di stenografia per idee 
troppo complesse per essere messe in parole e proprio per questo si 
ha l'impressione che essi aiutino a decifrare la realtà. Indipendente- 
mente da quanto possano sembrarci astruse le rappresentazioni gra- 
fiche nei Papiri Magici, sta di fatto che esse sono simboli e conserva- 
nocome « psicogrammi » precisi modelli di esperienza. 

In termini filosofici il concetto di simpatia cosmica fu formulato 
dal filosofo stoico Posidonio di Apamea (135 ca.-50 ca. a.C.), detto 
«Rodio » dall’isola dove svolse la sua attività di insegnamento. Tale 
concetto presuppone che qualsiasi accadimento in qualsiasi parte 
dell'universo influirà su qualche altra cosa nell universo, non im- 
porta quanto lontano essa possa essere. Questa idea sta a fonda- 
mento della magia, dell’alchimia e dell’ astrologia?. 

Quella che è chiamata «magia simpatetica» si fonda sui se- 
guenti principî: 1) somiglianza (il simile richiama il simile); 2) con- 
tatto (cose che si toccano l’una con l’altra si influenzeranno reci- 
procamente per lungo tempo o tratterranno l’una le proprietà del- 
l’altra); 3) contrasto (per influenzare una cosa si può usare il suo 
antagonista dal momento che il principio di contrasto agisce come 
quello di complementarità). Da qui i processi di associazione, imi- 
tazione, reazione e simili dei quali si sono sempre serviti maghi e 
alchimisti. 


! Ved. C. Lévi-Strauss, Anthropologie structurale, Paris 1958 (trad. it. Milano 1966), 
capp. IX, X; Isambert, cap. II. 

? Lo studio migliore rimane probabilmente ancora quello di Frazer I, pp. 52-219; ma 
ved. anche M. Mauss, Sociologie et anthropologie, Paris 1950 (trad. it. Teoria generale 
della magia, Torino 1965, rist. 1991). Swedenborg riscopri questo principio e su di es- 
so fondò la sua personale filosofia dell'occulto; ved. Clauis Hieroglyphica Arcanorum 
per Viam Repraesentationum et Correspondentiarum, Londinii 1784. Secondo Sweden- 
borg l'universo consiste di una serie di regni analogici, i cui elementi interagiscono, 
sono simboli l'uno dell'altro e sono permeati con diversi gradi di intensità dalla Luce 
Divina, rivelando in tal modo le loro proprietà. Tra gli studiosi successivi che hanno 
preso in esame l'analogia come principio cosmico si puó ricordare E. Geoffroy Saint- 
Hilaire, Principes de philosophie zoologique, Paris 1830, spec. p. 97. 
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Alcuni studiosi distinguono inoltre tra magia simpatetica e 
magia induttiva. La magia simpatetica agisce perché cause simili 
producono effetti simili. Se un uomo é innamorato di una donna 
e vuole essere riamato da lei, puó modellare con cera o argilla 
un'immagine di lei e scioglierla nel fuoco sperando che anche la 
persona raffigurata si scioglierà. E quanto accade in Teocrito 
(Idillio 1, testo n. 4) e in Virgilio (Ec/. 8, testo n. 8). D'altro can- 
to, se si odia qualcuno e lo si vuole danneggiare, anche in questo 
caso si puó modellare un'immagine della persona in questione e 
trafiggerla con spilloni oppure legarla o farla a pezzi. Questi mo- 
dellini, chiamati ai nostri giorni «bambole voodoo», sono stati 
rinvenuti ad Atene e altrove, e nei Papiri Magici sono descritte le 
tecniche per prepararli. Quando si brucia l'immagine di un nemi- 
co o si getta nel fuoco qualcosa che gli appartiene, p. es. un pezzo 
di un suo vestito, per un principio di sostituzione si fa male a lui. 
Quest'ultima puó essere definita magia «induttiva», e anche di 
essa fa menzione Teocrito. 

Altri modi di descrivere come opera la simpatia cosmica sono: 
«l'interno è simile all'esterno»; «ciò che è sopra è simile a ciò che 
è sotto». Questa idea implica un continuo passaggio di energie 
tra il mondo esterno, il macrocosmo, e il mondo interno, il micro- 
cosmo. Tutto ciò che è intorno a noi può essere volto a nostro 
vantaggio ο come una fonte di energia o come un messaggio che 
faremmo bene a non trascurare. Esiste un detto del Talmud: «Un 
sogno non interpretato è come una lettera non letta», e ciò vale 
per tutti i messaggi «cosmici». 

Varrebbe la pena di mettere a confronto l’idea di simpatia co- 
smica degli antichi con la teoria della sincronia di Jung. Jung usò 
questo termine per indicare una coincidenza apparente che, in 
realtà, non è affatto una coincidenza. A rigor di termini, la cre- 
denza nella magia esclude la coincidenza: in tutto ciò che accade 
opera una forza sovrannaturale, anche se non riusciamo a capire 
quale sia. 

Questa forza che può aiutarci o colpirci fu indicata dai Greci 
antichi con il termine δύναμις ed è chiamata mana dagli antropo- 
logi moderni. Essa è la forza che opera i miracoli ed è il miracolo 
stesso!. Essa è li pronta per essere utilizzata «inserendo la spina» 


! Cfr. W. Bauer, A Greek-English Lexicon of the New Testament and Other Early 
Christian Literature, rev. and augm. by F.W. Gingrich and F.W. Danker, Chicago 
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come si fa con l’elettricità. In tutto ciò, comunque sia, è presente 
una prospettiva soggettiva: le persone hanno la sensazione che la 
magia opera per loro ed è per questo che essa agisce. 

La δύναμις risiede in precisi oggetti e in determinate forme del- 
la conoscenza, p. es. nel nome di una divinità, come si può vede- 
re dall'uso dei nomi semitici per Dio quali Adonai oppure Iao!. 
Un potere speciale risiede anche in formule tipo «Dio è Uno»? o 
«Alfa e Omega»?. Oltre a pronunciarli, l'officiante magico assi- 
milava talvolta anche fisicamente il nome o la formula leccandoli 
o mangiandoli: cosi accade alla fine della «Liturgia di Mitra» 
(PGM 4, 785-98), dove il devoto è invitato a scrivere il «nome di 
otto lettere» su una foglia e a leccarla mentre la mostra αἱ dio*. 

La storia di Simon Mago (Act. Ap. 8, 9-21) chiarisce il signifi- 
cato del concetto di δύναμις. Simone, che pare abbia avuto gran- 
de influenza in Samaria nel I sec. d.C., fu chiamato dai suoi se- 
guaci, secondo il testo comunemente accettato, 7] δύναμις τοῦ 
θεοῦ ἡ καλουμένη μεγάλη; sembra però che le parole τοῦ θεοῦ e 
χαλουμένη siano glosse penetrate successivamente nel testo?. Il 
modo con cui i suoi seguaci lo chiamavano effettivamente era ἡ 
δύναμις ἡ μεγάλη, «la grande potenza». Simone, impressionato 
dalla δύναμις degli Apostoli, che era decisamente superiore alla 
sua, volle unirsi a loro, chiese di vendergli la speciale magia e per 
questo fu aspramente biasimato$. 

Negli studi recenti è stata avanzata una distinzione tra magia 
«diretta» e magia «indiretta». La protezione offerta da anelli ο 
da amuleti o da procedure medico-magiche come, p. es., quella 
descritta nel de medicamentis di Marcello (testo n. 5c), o anche 
quella realizzata tramite misture varie, incantesimi e invocazioni 
del «grande nome» di un dio o di un demone, tutto ció puó esse- 
re chiamato magia «diretta». La magia «indiretta» puó essere in- 


19797, s. v.; J. Rohr, Der okkulte Kraftbegriff im Altertum, «Philologus» Supplbd. 

XVII 1925, p. 1 sgg. 

! Cfr. Horsley I, p. 55. 

? Horsley I, n. 69. 

* Horsley I, n. 11. 

4 Ved. F. Eckstein, in H. Báchtold-Stáubli, Handwörterbuch des deutschen Aber- 

glaubens I-X, Berlin-Leipzig 1927-42, VIII, pp. 1156-7. 

5 Ved. Horsley I, p. 107. 

* Ved. Ippolito, Refutatio omnium haeresium VI 1, 14; Ps.-Clemente, Recognitiones 

τ J.M.A. Salles-Dabadie, Recherches sur Simon le Mage 1: L'Apopbasis Mégalè, 
aris 1969. 
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vece esemplificata dalla evocazione dei morti nel libro XI dell O- 
dissea (testo n. 1). Qui Omero descrive un tipo di magia che sfocia 
in una seconda magia. Con un preciso rituale l'eroe evoca le ani- 
me dei morti, ma egli ha bisogno di un'anima in particolare, quel- 
la del veggente Tiresia, che, anche nell' Ade, ha conservato le sue 
facoltà profetiche. Normalmente i negromanti usano qualsiasi 
anima appaia loro, ma per Odisseo l'unica anima giusta e quella 
di Tiresia. 

La distinzione tra magia «privata» e magia «ufficiale» ha lo 
svantaggio che la maggior parte della magia, come la intendiamo 
noi, era praticata in ambito privato, mentre la magia «ufficiale » ap- 
pare molto prossima alla religione; essa puó comprendere riti della 
pioggia o della fertilità (p. es. il « Matrimonio Sacro»), purificazioni 
di una comunità, maledizione di un paese straniero e cosi via. 

La vecchia distinzione tra magia «rituale» e magia «naturale», 
di recente tornata di moda, non ὃ in realtà di grande utilità. In un 
certo senso tutta la magia é rituale!. Si é sostenuto? che riti specifi- 
ci sono essenziali in certe società: 1) riti che rafforzano il mana 
(successo nella caccia, nella pesca, nei combattimenti); 2) riti che 
riducono il mana (magia nera); 3) riti apotropaici (protezione dal 
malocchio o da demoni, per mezzo, p. es., di amuleti); 4) riti di pu- 
rificazione; 5) riti di guarigione (abluzioni, procedimenti lustrali). 

Per quel che riguarda invece la magia «naturale», essa è una 
sorta di scienza applicata, che comporta esperimenti relativamen- 
te facili o dimostrazioni che possono apparire miracolose solo agli 
occhi di un ingenuo o di un ignorante. Giambattista della Porta 
pubblicó per la prima volta la sua Magia naturalis nel 1558; l'opera 
fu poi ristampata varie volte. L'influenza esercitata da quest'ope- 
ra si puó vedere nelle Disquisitiones magicae di Martin del Rio, 
pubblicate per la prima volta nel 1599 e anch'esse ristampate più 
volte. Qui la magia viene definita (1, 2) come ars seu facultas ui 
creata et non supernaturalis quaedam mira et insolita efficiens quo- 
rum ratio sensum et communem bominum captum superat... Vi crea- 
tam et non supernaturalem nominaui, ut excludam uera miracula 
(«arte o facoltà creata da una forza e non di origine sovrannatu- 
rale, capace di produrre eventi strani e insoliti, la cui logica va ol- 


! Ved. L. de Heusch, «Ritologie», in L'unité de l'homme, Paris 1974; Isambert; 
Habel. 
? Ved. p. es. Habel. 
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tre la comprensione e l'intelligenza comune degli uomini... L'ho 
definita “creata da una forza e non sovrannaturale” per tenere di- 
stinti i veri miracoli»). Quando della Porta aggiunge che magica na- 
turalis seu physica nibil aliud est quam exactior quaedam arcanorum 
naturae cognitio («la magia naturale o fisica non è nient'altro che 
una conoscenza più precisa dei segreti della natura»), tiene presen- 
te Apuleio, che nella sua opera Apologia siue de magia si dichiarò un 
semplice scienziato e non un mago, sostenendo che gli esperimenti 
apparentemente strani che egli faceva erano fatti nell’interesse del- 
la ricerca. Ma ciò implicava curiositas (un altro modo popolare di 
chiamare la magia) e i sospetti su di lui non diminuirono. 

Un libro pubblicato nel 1991, Magika Hiera, descrive molto be- 
ne le tendenze della ricerca contemporanea sulla magia antica!. So- 
no stati qui raccolti dieci saggi su diversi aspetti della magia antica. 
C.A. Faraone esamina le «formule magiche di incantamento » (xa- 
τάδεσμοι) nella Grecia arcaica; J.H.M. Strubbe («Cursed be he that 
moves my bones») tratta invece le maledizioni funerarie; H.S. Ver- 
snel (Beyond Cursing) prende in esame le preghiere per ottenere 
giustizia e confessioni di colpevolezza e R. Kotansky (Incantations 
and Prayers for Salvation on Inscribed Greek Amulets) le iscrizioni 
sugli amuleti greci. J. Scarborough descrive la farmacologia di 
piante, erbe e radici. C'é poi un saggio tratto da un’opera incom- 
pleta di S. Eitrem sui sogni e la divinazione nei rituali magici e reli- 
giosi; F. Graf contribuisce alla raccolta con un articolo sulla pre- 
ghiera nei rituali magici e religiosi. I! saggio di J.J. Winkler dal ti- 
tolo The Constraints of Eros è seguito dal contributo di H.D. Betz 
Magic and Mystery in the Greek Magica! Papyri; C.R. Phillips III 
conclude la miscellanea con un articolo dal titolo Nullum Crimen 
sine Lege: Socioreligious Sanctions on Magic. Notevole è la mole del 
materiale presentato e nuove avvincenti idee sono formulate per la 
prima volta. Particolarmente significativo è il saggio di Versnel, 
che, con documentazione impeccabile, apre un’area di studi fin 
qui largamente trascurata. Sembra che ci fosse un'alternativa al 
portare un nemico in tribunale o allo scagliare una maledizione su 
di lui: quella di fare appello a una divinità. 

Scarborough mostra dettagliatamente che nel mondo antico 
esisteva una vera conoscenza «scientifica» delle proprietà delle 


! Ed. by C.A. Faraone-D. Obbink, New York-Oxford 1991. Cfr. la mia recensione 
in «CO» LXIX 1992, p. 140 sg. 
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piante; questo tipo di conoscenza, soprattutto se tenuta segreta, 
costituiva una forma molto potente di magia. Ciò è ora piena- 
mente confermato dallo studio di J. Mann, Murder, Magic and Me- 
dicine. Graf sostiene che uno dei criteri comunemente usati per 
distinguere la religione dalla magia - e cioé che il soggetto religio- 
so si accosta ai suoi dèi in modo umile e rispettoso, mentre chi ri- 
corre alla magia mette in atto un tentativo di costrizione - non è 
propriamente attendibile. Si ha, comunque sia, l'impressione che 
Graf porti troppo oltre le sue argomentazioni, mentre Betz ha 
una posizione di maggior equilibrio. 

Uno dei problemi principali è il fatto, ben precisato da Phillips 
III, che né i legislatori né i sacerdoti né i filosofi ebbero alcun inte- 
resse a definire chiaramente «le attività religiose non autorizza- 
te». Questo ci mette in una condizione di inferiorità. Se l’ateniese 
o il romano medio non sapevano dove fossero i confini tra religio- 
ne e magia, tra pratiche normali e accettabili e attività magiche, ed 
eventualmente illecite, in che modo possiamo saperlo oggi? 

Dopo tutto abbiamo a che fare con l’interazione di due diver- 
si ambiti. Sarebbe comodo se potessimo fare classificazioni nette 
come «religione», «magia», «medicina» ecc.: nella realtà queste 
diverse sfere si sovrappongono. Nel nostro mondo - e per certi 
versi già nell'antica Roma - ogni cosa è divisa in compartimenti. 
Per un tipo di problema si consulta un medico, per un altro un 
avvocato e cosi via. Nell'antica Atene invece si consultava il pro- 
prio stregone come se fosse stato il proprio legale, se si voleva 
vincere una causa. La magia è ancora oggi una realtà nell' Africa 
occidentale, ad Haiti e anche in altri luoghi, cosi come lo è stata 
nel passato remoto dell'Europa; ma per gli accademici che scrivo- 
no libri su di essa la magia non è più questo tipo di realtà. 

Nella remota antichità, la magia pretendeva di fornire tutte le 
risposte e di essere tutto per tutti; era fondamentalmente un mo- 
do di trattare tutti i problemi della vita. Ma dobbiamo tornare 
molto indietro nel tempo per trovare il magus, la grande autore- 
vole figura tipica di una società dove gli individui parlavano libe- 
ramente di esperienze sovrannaturali e le davano per scontate. 
Nella nostra società gli individui che sentono voci vengono rin- 
chiusi in istituti, ma c'erano (e ci sono ancora) culture nelle quali 
coloro che non sentono voci e non hanno mai visto uno spirito 
sono considerati anormali. 

Nello stesso modo in cui la magia greco-romana trasse motivi 
ed elementi da varie religioni, cosi fece sue forme di magia che 
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erano proprie di altre culture. Può essere utile considerare breve- 
mente qualcuna di queste influenze. 

Gli Ittiti! consideravano magia una tecnica inventata dai loro 
dèi. Perciò un esperto di magia ittita apparteneva a un gruppo privi- 
legiato, una casta (come i magi persiani), ed era depositario di segre- 
ti fedelmente tramandati di generazione in generazione a partire 
dal momento in cui furono rivelati per la prima volta da un dio. Del 
resto, lo stesso esperto di magia poteva asserire di essere un dio. 

Questo tipo di comportamento è noto a chiunque abbia cono- 
scenza della magia greca e romana. Asserire di non essere un sem- 
plice essere umano ma un demone o un dio è un modo diffuso di 
travestimento, ricorrente nei Papiri Magici e negli Scritti Ermeti- 
ci. Il mago assume un’altra identità e prende altre sembianze: è la 
persona con due o più immagini. 

La magia sumero-accadica?, almeno secondo quello che di essa 
conosciamo, presenta alcuni caratteri che ci sono familiari. Gem- 
me e pietre preziose erano usate come amuleti; le persone le met- 
tevano intorno al collo, alla vita, ai polsi e alle caviglie. Particola- 
re importanza avevano i colori. Gli esperti di magia credevano 
nei demoni e li raffiguravano nel seguente modo. Essi sono invi- 
sibili, sono innumerevoli (si ricordi il demone nel Vangelo secondo 
Marco 5, 9 e 15, che dichiara che il suo nome è «legione»); non 
hanno né compassione né comprensione; sono maligni, anche se 
sono partecipi della natura del divino, e i loro nomi sono prece- 
duti dall'ideogramma divino; si muovono rapidi, possono attra- 
versare i muri ed esercitare il controllo sugli elementi. Gli esseri 
umani, soprattutto le donne e gli stranieri, sono gli aiutanti dei 
demoni, essi sono cioé stregoni e streghe. 

Grazie all'abbondanza delle testimonianze scritte e archeolo- 
giche la magia egiziana? ci è nota abbastanza. Il suo nome in egi- 
ziano era heka: era considerata un attributo di Ra, raffigurato tal- 
volta come una divinità antropomorfica maschile che impugna un 
serpente per mano. I maghi erano chiamati «profeti di Peka» op- 
pure «quelli che sanno». Ció ricorda uno degli epiteti voodoo per 
indicare il bokor, cioè lo stregone: «uno che ha conoscenza». 


! Ved. M. Vieyra, Les religions de Proche-Orient, Paris 1966, p. 533 sgg. 

? Ved. R. Largement, in DB, Suppl. V 1953, pp. 706-21. 

? Ved. J. Pirenne, Histoire de la civilization Egyptienne I-III, Neuchàtel-Paris 1961- 
63; A. Massart, in DB, Suppl. V' 1953, pp. 721-32. Sulla magia copta ved. A.M. 
Kropp, Ausgewählte koptische Zaubertexte I-III, Bruxelles 1930-31. 
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Di per sé la magia, almeno in apparenza, non era illegale nel- 
l'antico Egitto. E attestato un solo caso penale (dal Papiro Lee), 
avvenuto sotto il regno di Ramsete III e detto la «Cospirazione 
dell’ Harem». In questa particolare vicenda furono preparate figu- 
re di cera di dèi e di uomini per essere usate come bambole voo- 
doo. Lo stregone ispiratore di questa iniziativa fu messo a morte 
con l'accusa di aver cospirato contro la vita del re. 

Le divinità degli Egiziani, come quelle degli Ittiti, praticavano 
la magia. Grazie a espedienti magici Thoth e Iside riuscirono a 
guarire il giovane Horus. D'altra parte, perfino gli dèi si rivelava- 
no talvolta impotenti contro la magia diretta contro di loro dai vi- 
vi e dai morti. 

Nella magia egiziana, i morti erano dotati di grandi poteri. 
Non solo potevano predire il futuro, come gli spiriti evocati dai 
negromanti greci e romani, ma potevano anche essere ritenuti re- 
sponsabili, come mostra il «Libro dei Morti» egiziano, di sventure 
accadute ai vivi. I morti potevano esercitare un'influenza sugli déi 
stessi, pronunciando nomi segreti oppure con elaborati incantesi- 
mi o con l'uso di amuleti. Ció significa soltanto che i maghi egizia- 
ni intrattenevano una «relazione di lavoro» con i morti, molto si- 
mile a quella che con essi ha Erittone nel Bellum ciuile di Lucano. 
Le mummie dei morti erano spesso tumulate nelle case dei vivi, 
presumibilmente allo scopo di utilizzare il loro potere: usanza che 
impressionava non poco Greci e Romani. 

Gli Egiziani praticavano il rito dell’ «Apertura della Bocca». 
Un sacerdote (o un mago), tramite particolari formule magiche, fa- 
ceva aprire le labbra a una statua che raffigurava un dio o una per- 
sona morta. I teurghi greci chiedevano che le statue degli déi sor- 
ridessero. I maghi egiziani usavano formule magiche per protegge- 
re i loro poteri ed essere sicuri di conservarli anche nell'al di là. 
Pare che alcuni di loro fossero sepolti con i propri libri in modo da 
poter esercitare la loro professione anche-nel mondo dei morti; e 
questa la ragione per cui ci sono stati conservati i Papiri Magici. 

In linea generale le formule magiche egiziane sono molto simili 
a quelle trovate nei Papiri Magici e riflettono lo stesso modo di 
pensare, forse a un livello più arcaico. Tavolette con maledizioni e 
«bambole voodoo» sono state rinvenute in abbondanza. Nei testi 
sono spesso descritti i gesti rituali che si dovevano compiere. 

In Egitto magia e medicina erano strettamente congiunte: il 
tentativo di curare una malattia era presentato talvolta come una 
lotta tra il mago-medico e le forze del male. 
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Una particolarità solamente egiziana, non attestata nella cul- 
tura greca e romana, sono le «statue della guarigione». L’esem- 
plare più conosciuto è la «Statua di Djedber» che si trova al Cai- 
ro Museum. Essa raffigura una persona inginocchiata con le brac- 
cia incrociate sulle ginocchia e il corpo ricoperto di disegni e testi 
scritti. Davanti alla statua c’è una stele di «Horus sui Coccodril- 
li». La statua è circondata in basso da un catino che comunica, 
attraverso un canale, con un altro catino più profondo. Un liqui- 
do versato sulla statua aveva la funzione di assorbire il potere 
magico dei testi e dei disegni. Il malato beveva il liquido dal pri- 
mo catino oppure si immergeva nel catino più profondo. 

Magia e altre arti occulte sono menzionate spesso nella Bib- 
bia!. L'autore della Sapienza, un ebreo ellenizzato che scrisse in- 
torno alla metà del I sec. a.C. condanna gli ἔργα φαρμαχείων (12, 
4) e mette in ridicolo la μαγικὴ τέχνη degli Egiziani. Nel Vecchio 
Testamento la magia è spesso praticata da stranieri, e le religioni 
straniere sono considerate una specie di magia (simile era l’atteg- 
giamento dei Greci: il loro fraintendimento della religione persia- 
na diede un nuovo significato alla parola μάγος). Il profeta Eze- 
chiele (Ezechiele 8, 16-7) descrive un'ambasceria inviata a Geru- 
salemme dal re Nabucodonosor II nel 586 a.C. I membri dell'am- 
basceria, tra i quali un ἀρχίμαγος, voltarono le spalle al tempio, si 
portarono ramoscelli al viso e adorarono il sole. Ovviamente tut- 
to ció agli occhi degli Ebrei sembró un abominio. Il Libro di Da- 
niele, composto nel II sec. a.C., racconta la storia di un giovane 
ebreo, il quale, ostaggio presso la corte del re di Babilonia, si ri- 
vela più potente di tutti i maghi e gli indovini babilonesi. 

Il tema della comparazione - «il mio tipo di magia» opposta 
alla «loro magia», oppure «la mia religione» opposta sempre alla 
«loro magia» -- percorre il Vecchio e il Nuovo Testamento. Tal- 
volta la vera religione prevale sulla magia degli stranieri; ecco al- 
cuni esempi ben noti: Giuseppe in opposizione agli indovini egi- 
ziani (Gen. 41); Mosè in opposizione ai maghi del Faraone (Ex. 7, 
10-3; 19-23; 8, 1-3); la storia di Balaam (Num. 22-4). Nel Nuovo 
Testamento troviamo il confronto tra gli Apostoli e Simon Mago; 


! Ved. A. Lefèvre, in DB, Suppl. V 1953, pp. 732-9. Altre voci che si possono con- 
sultare in questo volume sono le seguenti: « Magie dans la Bible», « Malédiction », 
« Médécine », « Miracle», « Ordalie», « Parole», « Prière », « Prophétisme », « Psau- 
mes», « Purifications», « Rites», «Sacraments», «Sacrifice», «Sang», « Serment », 
«Sorts», «Symboles ». 
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il conflitto con Elimas, il consulente ebreo del proconsole roma- 
no; la profetessa di Filippi (Act. Ap. 16, 16-8); gli esorcisti ebrei di 
Efeso (Act. Ap. το, 13-20). In alcuni Apocrifi questo tema si trova 
ancor più sviluppato. 

Nell'antica Israele la magia era praticata occasionalmente, ma 
contro di essa erano previste sanzioni nelle leggi di Mosè (Ex. 22, 
17; Leu. 11, 2-7; Deut. 18, 9-14), sanzioni ribadite anche dai profe- 
ti, che attaccano la magia delle genti straniere (Is. 19, 1-3; 11-3 con- 
tro l Egitto; 44, 25 contro Babilonia). Nel Vecchio Testamento la 
magia è spesso associata con l’idolatria e con il culto dei demoni. 

Sulla tarda magia ebraica siamo ora meglio informati grazie al- 
la ricostruzione compiuta da M. Margalioth del manuale di magia 
Sepher Ha-Razim, che appartiene al primo periodo talmudico!. 

La magia ellenistica è il risultato di un processo sincretistico e 
di una stratificazione multietnica che ebbe luogo in Egitto. Il ter- 
mine «sincretismo» è impiegato normalmente nella storia delle 
religioni o della filosofia, ma esso definisce anche quella originale 
mescolanza di cultura egiziana, ebraica, greca e babilonese che si 
realizzò ad Alessandria, il grande crogiuolo dell’antichità. Anche 
se i Papiri Magici risalgono a un periodo successivo, il sistema 
che essi riflettono è più antico, ed è probabile che ben poco fosse 
cambiato con il trascorrere dei secoli. I Papiri Magici costituisco- 
no ancora la fonte più importante per la nostra conoscenza della 
magia ellenistica?. 

Fino a poco tempo fa questi testi erano studiati soprattutto da 
papirologi e da storici interessati alle idee religiose e alla vita so- 
ciale dell'Egitto greco-romano. Insieme con le tavolette di male- 
dizione (defixionum tabellae), gli amuleti ecc., i Papiri Magici co- 
stituiscono una ricca fonte di informazione; gli studi più antichi 
ad essi dedicati da A. Dieterich, R. Wiinsch, F. Pfister, Th. 
Hopfner, A.J. Festugière e A.D. Nock sono tuttora preziosi. I te- 
sti dei Papiri, pubblicati da K. Preisendanz e A. Henrichs, sono 


! M. Margalioth, ed., Jerusalem 1966. Esiste una traduzione inglese di M.A. Mor- 
gan, Chicago 1983. Ved. anche S. Liebermann, Greeks in Jewish Palestine, Philadel- 
phia 1942, pp. 91-114; J. Goldin, in Aspects of Religious Propaganda in Judaism and 
Early Christianity, Notre Dame, Indiana 1976, pp. 115-47; J. Neusner, «The Won- 
der-Working Lawyers of Talmudic Babylonia», in Studies in Judaism, Lanham, 
Maryland, 1987, pp. 46-70. 

? Ved. p. es. A.F. Segal, in Studies in Gnosticism and Hellenistic Religions, edd. R. 
van den Broek-M J. Vermaseren, Leiden 1981, pp. 349-75. 
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disponibili in traduzione inglese con eccellenti introduzioni, no- 
te, illustrazioni e un glossario ad opera di H.D. Betz e di un 
gruppo di altri studiosi (I, Chicago-London 1992?). Vi sono inclu- 
si non meno di cinquanta papiri scoperti o pubblicati da poco e 
sono tradotte anche le sezioni in demotico dei papiri bilingui gre- 
co-demotici. Il secondo volume comprenderà un indice delle pa- 
role greche, un indice degli argomenti riferito alla traduzione, 
una raccolta di passi paralleli tra i Papiri Magici e l'antica lettera- 
tura cristiana e, infine, un'ampia bibliografia!. 

La serie New Documents Illustrating Early Christianity, edita 
da G.H.R. Horsley e altri (I-VI, Macquarie University, 1981-91) 
comprende molti testi magici ed è di grande utilità per i commen- 
ti che offre. 

Ció che ancora manca, tra le altre cose, é un'interpretazione 
della teologia, vale a dire del tipo di atteggiamento religioso che 
emerge dai Papiri. A riguardo c’è stata finora notevole discordan- 
za tra gli studiosi. E.R. Dodds?, p. es., ha sostenuto che questi 
testi «operano costantemente con i frammenti di religioni di altre 
genti», mentre Α.]. Festugiére? ha rilevato che alcuni testi po- 
trebbero essere definiti di natura religiosa. Di questa opinione fu 
anche M.P. Nilsson*, che scrisse: « Alcune invocazioni sono dav- 
vero belle e appaiono percorse da un ardore religioso autentico»?. 


! Per la bibliografia piü recente ved. p. es. D. Wortmann, in «BJ» CLXVIII 1968, 
pp. 56-111; R. Daniel, in «ZPE » XIX 1975, pp. 249-64; C. Harrauer, Meliouchos: 
Studien zur Entwicklung religioser Vorstellungen in griechischen synkretistischen Zau- 
bertexten, Wien 1987; M. Fantuzzi, in «RFIC » CXIX 1991, pp. 79-86, che recensi- 
sce, insieme con altri studi, R. Merkelbach-M. Totti, Abrasax: Ausgewählte Papyri 
religiösen und magischen Inhalts I: Gebete, Opladen 1990 e R.W. Daniel-F. Maltomi- 
ni, Supplementum Magicum I-II, Opladen 1990-91. Questi due volumi comprendo- 
no anche testi incisi su vasi di terracotta, tavolette di piombo e di argento, stoffe 
ecc. Esiste ora una traduzione in spagnolo di una selezione di testi fatta da J.L. Cal- 
vo Martínez e D. Sánchez Romero, Madrid 1987. Il materiale raccolto in Supple- 
mentum Magicum è articolato in sei sezioni: 1) φυλαχτήρια («amuleti»); 2) ἀγωγαί 
(«rimedi magici per l'amore»); 3) ἀραί (« maledizioni»); 4) θυµοχάτοχα («rimedi 
magici contro l'ira»); 5) χαριτήσια (« magie per conquistarsi la benevolenza di qual- 
cuno »); 6) μαντεῖα (« profezie »). In alcune sezioni troviamo testi pagani e cristiani 
(esistono maledizioni cristiane!), mentre in altre (1 e 6) solo pagani. 

2 Dodds, Pagan, p. 73. 

* AJ. Festugière, L'idéal religieux des Grecs et de l'Evangile, Paris 19817, p. 282. 

* M.P. Nilsson, Die Religion in den griechischen Zauberpapyri, Lund 1949, p. 155. 

$ Ved. anche H.G. Gundel, in Proceedings of the 12^ International Congress of Papy- 
rolog'sts at Michigan, Toronto 1970, p. 185. 
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Le prescrizioni date in queste «copie di lavoro di esperti ma- 
ghi» (A.D. Nock) potevano essere copiate facilmente su altri ma- 
teriali. Un incantesimo d'amore scoperto recentemente su una ta- 
voletta di piombo mostra proprio questo processo. L'incantesimo 
fu scritto probabilmente da un mago professionista nel III o nel 
IV sec. d.C. sulla base di PGM 4, 296-434 o di un testo con que- 
sto strettamente connesso!. Questa tavoletta di piombo stratifi- 
cato, di circa undici centimetri quadrati, fu trovata dentro un va- 
so in argilla insieme con una statuetta, sempre in argilla, di una 
donna inginocchiata con le mani legate dietro la schiena e il cor- 
po trafitto da aghi, una serie di oggetti che combinano la tavolet- 
ta di maledizione con la bambola voodoo. Talvolta la maledizione 
sta sulla bambola e in qualche caso la bambola é rotta?. E ovvio 
che le ricette magiche non solo potevano essere destinate diretta- 
mente a un uso concreto, ma potevano anche essere copiate; cer- 
te istruzioni in esse contenute si spiegano di fatto solo se riferite 
all'uso della trascrizione. 

Negli ultimi anni sono stati condotti numerosi studi sugli 
amuleti, sui talismani e sui gioielli?. La tradizione bizantina che 
conserva storie su Apollonio di Tiana parla di un insolito talisma- 
nof: Apollonio installava τελέσματα («talismani») in molte città. 
Si trattava di oggetti sacri destinati a proteggere le persone da 
ogni tipo di calamità e di malattia. Un grande scorpione, p. es., 
avrebbe protetto un’intera città dagli scorpioni. Qual era l’idea 
che si celava dietro un’usanza del genere? Probabilmente che un 
unico, grande amuleto era sufficiente a proteggere un gran nume- 
ro di persone dagli scorpioni, rendendo così inutile indossare 
ogni volta amuleti individuali. 

E facile immaginare tutte le paure e tutte le ossessioni che pote- 
vano affliggere un superstizioso (ved. il ritratto che ne fa Teofra- 
sto, Char. 16, testo n. 2). Se un uomo si angustiava continuamente 
per pericoli occulti (serpenti, scorpioni, malocchio ecc.), avrebbe 


! Horsley I, n. 8. 

? Sulle tavolette di maledizione ved. S. Eitrem-H. Herter, in RAC II 1954, coll. 
380-5; K. Preisendanz, in RAC VIII 1972, coll. 1-19; D.R. Jordan, in «ZPE » XIX 
1975, pp. 254-8; Id., Contributions to the Study of Greek Defixiones, diss. Ann Arbor 
1985. 

> Ved. F. Eckstein-J.H. Waszink, in RAC I 1950, coll. 397-411; A. Delatte-Ph. 
Derchain, Les intailles magiques Gréco-Egyptiennes, Paris 1964; D. Wortmann, in 
«BJ» CLXXV 1975, pp. 63-81. 

4 Petzke, p. 24 sgg. 
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dovuto indossare molti amuleti, uno per ogni tipo di pericolo. Più 
uno era superstizioso, piü si sarebbe trovato appesantito dal carico 
di amuleti che avrebbe dovuto portare intorno al collo e alle dita in 
forma di anelli e collane con pietre preziose (incidentalmente: tutti 
i gioielli possono aver avuto origine dalla magia!). 

Per tutte le occasioni c'erano strumenti magici piü deperibili, 
come essenze aromatiche, piccole pietre e fasce di cui fanno men- 
zione i Papiri Magici. Si credeva che questi oggetti fossero capaci 
di concentrare le forze occulte della terra, della luna e delle stelle, 
e fossero anche in grado di renderle favorevoli. Apollonio di Tia- 
na (Filostrato, Vita Apollonii VII 39, testo n. 46) implicitamente 
ammette questi effetti. E se i gioielli ebbero originariamente una 
funzione magica, perché non anche i profumi? Del resto in Egitto 
i profumi erano prodotti dagli alchimisti, e forti essenze erano 
impiegate nei riti teurgici!. 

Il sincretismo culturale ellenistico passó dall'Egitto in Italia 
dove si congiunse con le tradizioni locali. Ció avrebbe potuto ac- 
cadere ovunque, anche in quelle regioni che molto tempo prima 
avevano offerto la propria cultura al crogiuolo di Alessandria. 

In Italia la situazione era diversa. I Romani conservavano cre- 
denze e abitudini rituali decisamente arcaiche, che, probabilmen- 
te, non giunsero mai ad Alessandria. D'altra parte, la magia elle- 
nistica può essere giunta in Italia quando il sistema ellenistico 
aveva già preso forma. Un ruolo importante ebbe senza dubbio 
Nigidio Figulo: era un senatore romano, un amico di Cicerone, 
un erudito (come Plinio il Vecchio), un astrologo e un indovino, 
un romano molto originale?. 

Dalle Leggi delle XII Tavole (V sec. a.C.) siamo informati di 
alcune forme di magia molto antiche praticate in Italia e perse- 
guite come reati. Una di esse e la fruges excantare, vale a dire dan- 
neggiare il raccolto di un altro agricoltore pronunciando certe 
formule magiche, oppure far sì che l'abbondante raccolto di un 
vicino diventi proprietà di chi pronuncia le formule magiche?. 
Ogni tanto deve essere successo che, nello stesso anno e nello 


! Per le nuove prospettive ved. J. de Romilly, Magic and Rhetoric in the Ancient 
World, Cambridge Mass. 1975. Su magia e arte ved. p. es. J. Vidal, in Dictionnaire 
des religions, Paris 1984, p. 993 sg. 

? Ved. l'eccellente studio di D.P. Harmon, Religion in the Latin Elegists, ANRW 
lI 16, 3 1986, pp. 1909-73. 

3 Ved. Tupet, pp. 2610-7. 
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stesso luogo, un agricoltore abbia avuto un raccolto straordinario 
e che altri siano invece rimasti delusi. E presumibile che tutti gli 
agricoltori avessero fatto le stesse preghiere e gli stessi sacrifici ai 
medesimi déi; perció l'agricoltore che avesse avuto un raccolto 
pià abbondante doveva essere ricorso, secondo gli altri, a qualche 
pratica segreta di magia nera. 

La Legge delle XII Tavole considerava un reato perseguibile 
anche pronunciare un malum carmen. Un malum carmen era qual- 
siasi formula magica destinata a nuocere a un'altra persona; il 
verbo è incantare, da dove deriva il sostantivo incantamentum e il 
verbo enchanter in francese e £o enchant in inglese. La legge roma- 
na arcaica distingueva il malum carmen, dal famosum carmen, che 
significava «calunnia», ma anche la calunnia e la diffamazione 
erano una sorta di magia!. 

Alcune nuove maledizioni sono state trovate in anni recenti; 
p. es. un'iscrizione bilingue su una tavoletta d'oro proveniente 
dalla Dacia, che risaliva alla tarda età imperiale (Horsley II, n. 
12). Nella parte greca sono invocati Adonai e i θεοὶ ὕφιστοι, men- 
tre la parte latina si presenta nel modo seguente: Demon immun- 
ditiae te agitet, Aeli Firme. Stet supra caput Iuliae Surillae («il de- 
mone dell'impurità possa perseguitarti, o Elio Firmo. Possa stare 
sopra la testa di Giulia Surilla»). 

La lettera F del primo nome é trafitta da un ago e una piccola 
croce si trova vicino alla lettera S del secondo nome. Il più antico 
esempio di questo tipo di defixio trovato in Grecia data dal V sec. 
a.C., mentre il più antico trovato in Italia data dal IV sec. a.C.? 

Sembra che la credenza nel malocchio in Italia fosse molto an- 
tica. Fascinum, la parola che indica un incantesimo messo in atto 
da un nemico che possiede il malocchio, sembra connessa con il 
greco βασχανία, «invidia», «gelosia». Una delle ragioni per cui 
una persona poteva essere indotta a lanciare sortilegi su un'altra 
era, ovviamente, l'invidia o la gelosia. Per difendersi dal maloc- 
chio era necessario indossare un amuleto o un talismano. Questi 
oggetti, detti φυλαχτήρια, sono stati ritrovati in grande quantita: 
in certi casi sono piccole figure di animali, per lo più bestie con 


! Tupet, p. 2595. 

? Un esempio ben noto, CIL 1, 2, 2520, è stato esaminato da W.S. Fox, in « AJPh» 
XXXIII Suppl. 1 1912, e da Tupet, p. 2602 sg. Questa maledizione è volta a distrug- 
gere una donna di nome Ávonia ed é indirizzata a Proserpina Salvia. Lo stile & simi- 
le a quello delle maledizioni nei Papiri Magici. 
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corna («scacciare il diavolo con il diavolo»), altre volte sono parti 
del corpo umano, p. es. un occhio trafitto da una freccia, una mano 
aperta, un membro virile (anch'esso chiamato fascinum i in latino). 

È impossibile stabilire quali aspetti della magia italica siano ti- 
pici o unici. La magia di tutte le età e di tutte le culture ha molto 
in comune, ma esistono anche spiccate varianti locali di universa- 
li credenze e pratiche. Anche se nelle nostre fonti ci sono molte 
lacune, si può dire che tipiche della stregoneria italica sono le se- 
guenti pratiche: la «rottura dei serpenti» (angues ruptae) tramite 
incantesimi; il fenomeno della licantropia (uersipellis, la «facoltà 
di cambiare la propria pelle»); striges o strigae, donne capaci di 
trasformarsi in uccelli e che erano temute come vampiri; l’uso dei 
cadaveri o parti di essi per azioni di stregoneria (Erittone nel VI 
libro del Bellum ciuile di Lucano, testo n. 58)?. 

Alcuni strani usi o rituali non possono facilmente classificarsi 
come «magici» o «religiosi». Per fare un esempio: Tacita, «la Si- 
lenziosa», la madre dei Lares, era venerata durante le feste Fera- 
lia, il periodo di nove giorni che veniva consacrato ai morti della 
famiglia nel mese di febbraio. In quest'occasione delle ragazze si 
raccoglievano intorno a una donna anziana, che offriva ai Manes 
tre grani di incenso prendendoli con tre dita e collocandoli sulla 
soglia della casa. Poi legava una bambola di piombo con dei fili, 
recitava alcune formule e masticava sette fagioli neri. Dopo aver 
fatto ciò, cuoceva la testa di una sardina forata con una ago di 
bronzo. Versava poche gocce di vino, faceva un'abbondante be- 
vuta e, diviso il resto del vino tra le fanciulle, diceva: «Abbiamo 
legato le lingue ostili, le bocche dei nostri nemici»; pronunciate 
queste parole, la vecchia lasciava la casa, come si può immagina- 
re, non troppo sobria. 

Questo è il rito così come è descritto da Ovidio (Fasti II 569- 
82) e molto al riguardo è stato scritto?. È possibile vedere in esso 
un rito apotropaico di natura più magica che religiosa. La vec- 
chia, che non faceva parte della famiglia ma era chiamata da fuori 
per questo scopo, assomiglia molto a una strega. La famiglia do- 


! Tupet, pp. 2606-10. 

? Tupet, pp. 2617-26; 2647-53; 2657-68. Ma ved. p. XX a proposito della magia 
egiziana. 

3 S. Eitrem, Hermes und die Toten, Christiania 1909, pp. 10, 18; R. Wiinsch, in 
« RhM » LVI 1901, p. 402 sgg.; H.J. Rose, in «JRS » XXIII 1933, p. 60; L. Deubner, 
in«ARW » XXXIII 1936, p. 103 sg. 
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veva essere protetta contro la «mala lingua», che poteva essere 
funesta proprio come il «malocchio». Rimane dubbio quale fosse 
la connessione con il culto dei Manes. 

Molti studi sono stati recentemente dedicati ad alcuni maghi, 
artefici di miracoli e «pseudoprofeti» del I e del II sec. d.C. 
Apollonio di Τίαπα, presentato spesso come un imitatore di Cri- 
sto in chiave pagana, affascina ancora gli storici!. Sono state tro- 
vate nuove testimonianze sul culto che gli era dedicato? ed è stata 
fatta una nuova edizione delle sue Epistole?. Un teologo che ha 
preso in esame le sue azioni^ é giunto alla conclusione che esse di 
fatto non sono diverse da quelle che descrivono 1 Vangeli; non sa- 
rebbe difficile sostenere la tesi opposta, visto che Apollonio, a 
differenza di Gesù, circuiva le persone, facendo credere loro di 
essere possedute e di avere bisogno di essere esorcizzate da lui. 
Un altro studioso? rileva che c'é una singolare incoerenza nella 
Vita di Apollonio di Tiana. Da una parte, Filostrato presenta il 
suo protagonista come un «Uomo Saggio» modellandolo sull'e- 
sempio di Pitagora o di Empedocle; dall'altra, arricchisce questo 
modello tradizionale con numerosi motivi propri del folclore. 

Di Simon Mago già si è detto. Sarebbe proficuo confrontarlo 
con Alessandro di Abonuteichos$, il «Falso Profeta», e con il ge- 
nere di mago che Apuleio avrebbe voluto diventare. Questi per- 
sonaggi sono completamente diversi, eppure sembrano avere 
qualcosa in comune: essi tentarono di far rivivere e incorporare la 
tradizione del grande sciamano. 

Ciò che rende difficile confrontarli è la condizione stessa delle 
testimonianze: nel caso di Apollonio di Tiana disponiamo di fatto 
solo della testimonianza di un acritico ammiratore, Filostrato; al 
contrario, per Simon Mago e Alessandro di Abonuteichos abbia- 
mo principalmente la tradizione che era loro ostile; nel caso di 
Apuleio di Madaura possediamo la sua stessa testimonianza, che 


! Tra gli studi più recenti va menzionato K. Gross, in RAC I 1950, coll. 529-32; 
Petzke; J.L. Bernard, Apollonius de Tyane et Jésus, Paris 1977. 

Horsley III, p. 49 sg.; cfr. C.P. Jones, in «JHS » C 1980, p. 190 sgg. 

R.J. Penella, in «Mnemosyne » Supplbd. LVI 1979. 

Cfr. Petzke. 

Cfr. Brenk; E.L. Bowie, in ANRW II 16, 2 1978, pp. 1652-99. 

E ancora opportuno consultare O. Weinreich, Alexander, der Liigenprophet und 
seine Stellung in der Religiositàt des II Jabrb. n. Chr., «NJA» XXIV 1921; ma ved. ora 
Phillips III. 


o w^ a w nN 
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dobbiamo peró usare con cautela, dal momento che parte di essa 
(l Apologia) è orientata a fini personali dell'autore, l'altra (le Me- 
tamorfosi) è narrativa. 

È plausibile che un giovane brillante come Apuleio, un segua- 
ce di Platone, desiderasse diventare un magus, così come certi 
neoplatonici, come Giamblico, furono attratti, più tardi, dalle 
possibilità della teurgia. Apuleio fu spinto dalla curiositas, che è, 
come il suo equivalente greco περιουργία, quasi un sinonimo per 
«conoscenza magica». Apuleio apprese duramente la lezione che 
la religione è superiore alla magia e trovò salvezza nel culto di Isi- 
de. Il suo romanzo è la storia di un pellegrinaggio spirituale che 
portò il protagonista, attraverso le arti magiche, dal platonismo a 
una religione misterica!. 

Per concludere, sarebbe opportuno esaminare l’opposizione alla 
magia e alle arti occulte nel mondo antico. Si è visto finora che la 
magia era spesso presentata come una caricatura della religione, 
una pratica strana ed esotica, difficile da controllare. In Grecia, 
come in Italia, esisteva un apparato religioso potente e gruppi eso- 
terici e non conformisti erano di per sé sospetti ed esposti alla de- 
nuncia in quanto eretici. Questo atteggiamento è ben documenta- 
to nella Bibbia e si ritrova nel corso di tutto il Medioevo. 

Nell’antico Egitto invece la magia era più o meno tollerata a 
patto che non attentasse alla sacra persona del Faraone. 

Nell’ XI libro dell’Odissea il protagonista evoca le anime dei 
morti e chiede una profezia al vate Tiresia. Questo è sostanzial- 
mente un rito magico e non è un caso che le istruzioni per realiz- 
zarlo siano date da Circe, abitualmente considerata una maga, 
anche se potrebbe essere una divinità minore, retaggio di una cul- 
tura religiosa pregreca. 

Nell’ Inno a Demetra omerico (vv. 228-30) la stregoneria, detta 
ἐπηλυσίη, è condannata, ma il passo è corrotto e proprio la parola 
ἐπηλυσίη è stata ricostruita sulla base di un passo, anch'esso però 
tutt'altro che sicuro, dell Inno a Ermes (v. 37). 

Platone attacca gli eccessi di φαρµαχεία, ma sembra conside- 
rarli normali. 


! Ved. A.J. Festugière, Personal Religion Among the Greeks, Berkeley 1954, cap. 5; 
F. Solmsen, Isis Among the Greeks and Romans, Cambridge Mass. 1979; Gwyn 
Griffiths, pp. 52-64; sulle lanziae ved. Brenk, p. 1132 sg.; sulla relazione tra Lucio e 
la bella, ma infida Photis ved. R. de Smet, in «Latomus», XLVI 1987, pp. 612-23. 


XXXIV GEORG LUCK 


Alcuni filosofi del medioplatonismo e pochi del neoplatoni- 
smo si interessarono di magia, di teurgia e di demonologia. 

Gli stoici, salvo rare eccezioni, credevano nella divinazione. 
Fu Posidonio a formulare il principio della simpatia cosmica, dan- 
do un fondamento filosofico alla magia, all'astrologia e ad altre 
pratiche occulte. 

Il più antico testo legislativo romano a noi noto, le Leggi delle 
XII Tavole, condannava varie forme di stregoneria. Più tardi, in 
età imperiale, la magia divenne illegale, anche se le leggi non sem- 
pre erano applicate rigorosamente! . 

Un editto su un papiro egiziano datato 198/199 d.C. (Horsley 
I, n. 49) è particolarmente interessante. Fu emesso durante il re- 
gno di Settimio Severo, famoso, prima della sua ascesa al trono, 
per l'abitudine di consultare astrologi e, poi, per l'intransigenza 
con cui impedi a chiunque altro di farlo. Temeva che qualcuno 
avrebbe potuto fare quella domanda che egli stesso era solito fa- 
re: «Quando morirà l'imperatore?». Anche solo fare questa do- 
manda - come sappiamo da Ammiano Marcellino (XXIX 1, 25 
sgg.) — era un reato grave, poiché poteva rivelare una congiura. 

Quale fu l'atteggiamento della Chiesa? Sembra che all’inizio 
essa abbia considerato magia, demonologia e divinazione come 
fatti normali. Sarebbe stato difficile per la nuova fede spazzar via 
di getto credenze e abitudini profondamente radicate. I neocon- 
vertiti temevano ancora la potenza degli antichi idoli presenti in- 
torno a loro ed erano angosciati dalla presenza in questo mondo 
di spiriti e demoni maligni. Per questo indossavano amuleti e pra- 
ticavano qualche sorta di magia per essere al sicuro?. I più antichi 
amuleti cristiani sono del IV sec., i più tardi dell’ VIII. Ma nel IV 
sec. si intensificò l'opposizione della Chiesa contro ogni forma di 
magia, come si può vedere dagli scritti di san Giovanni Crisosto- 
mo, sant'Agostino e dal canone 36 del Concilio di Laodicea, che 
si tenne tra il 341 e il 381. Il canone 36 specifica che «sacerdoti e 
clero non possono essere maghi (μάγοι), incantatori (ἐπαοιδοί) ο 


! Ved. F.H. Cramer, Astrology in Roman Law and Politics, Philadelphia 1954; R. 
MacMullen, Enemies of the Roman Order, Cambridge Mass. 1960, pp. 95 sgg., 125 
sgg.; C.R. Phillips III, in Magika Hiera, p. 260 sgg. 

? Su Ammiano Marcellino come fonte per le credenze religiose e per le pratiche 
magiche ved. C.R. Phillips III, in Magika Hiera, pp. 260, 263, 264. 

3 Ved. J. Engemann, in «JbAC » XVIII 1975, pp. 22-48; E. Aune, « Magic in Early 
Christianity » in ANRW Il 23, 2 1980, pp. 1507-57. 
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astrologi (μαθηματικοί) e non devono approntare i cosiddetti 
amuleti, che sono veleni per le loro anime». Coloro che ancora 
indossavano tali amuleti dovevano essere espulsi dalla Chiesa!. 
Se tali pratiche furono condannate così duramente vuol dire che, 
almeno fino al 381, esse dovevano essere largamente praticate; le 
testimonianze archeologiche mostrano che rimasero in vita anco- 
ra per lungo tempo. 

Libri di magia furono bruciati a più riprese: per iniziativa di 
autorità pagane, sotto Augusto e, di nuovo, sotto Diocleziano, 
ma anche a opera dei neoconvertiti, a Efeso, guidati da san 
Paolo. 


La Fondazione Lorenzo Valla ringrazia la Casa Editrice Mursia per aver con- 
cesso la pubblicazione delle introduzioni di Georg Luck, le quali appaiono qui 
in forma ampliata. 


' Ved. B.M. Metzger, in Historical and Literary Studies. Pagan, Jewish and Christian, 
Leiden 1968, p. 106 sg.; Horsley III, p. 116. 
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TESTI E TRADUZIONI 


Parte Prima 


MAGIA 


Introduzione 


Formulare una definizione precisa della magia non è facile; con- 
viene perció prendere le mosse da una spiegazione di tipo empiri- 
co. Secondo Lynn Thorndike la magia comprende «tutte le arti e 
le scienze occulte, le superstizioni e il folclore»!. A dire il vero, 
questa definizione non é del tutto soddisfacente, poiché la magia 
stessa è una delle scienze occulte. Inoltre Thorndike usa il termi- 
ne generico superstizione, ma la superstizione caratterizza anche i 
comportamenti di epoche e di civiltà che si devono supporre più 
illuminate. Infine Thorndike annovera nella magia il folclore, che 
in sé non è un'arte occulta, anche se i racconti popolari riguarda- 
no spesso streghe, stregoni e altre figure simili. In questo conte- 
sto definirei la magia come una tecnica fondata sulla credenza in 
poteri che sono presenti nello spirito dell’uomo ed esistono nel- 
l'universo al di fuori di noi: questa tecnica mira a imporre la vo- 
lontà dell'uomo sulla natura o sugli esseri umani attraverso l'eser- 
cizio di poteri sovrasensibili. In definitiva puó essere una creden- 
za nei poteri illimitati dello spirito. 

L'insieme dei poteri puó forse riassumersi nella nozione di po- 
tenza, o mana. Gli equivalenti greci, testimoniati dai testi di età 
ellenistica, sono δύναμις («potenza»), χάρις («grazia») e ἀρετή 
(«efficacia»). Questo mana magico è ampiamente disponibile; 
tutto ció di cui ha bisogno é un ricettacolo o un canale; il vero 
magus è appunto un medium - perfino i suoi vestiti e le cose che 
tocca possono accogliere e conservare il mana. 

In una società politeistica, come quella greca o romana, fu 
semplicemente naturale che la Potenza unica assumesse le forme 
e i nomi di potenze diverse, quali dèi, demoni, eroi, spiriti incor- 


! Thorndike I, p. 2. 
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porei; queste si mostrarono pronte, se non addirittura impazien- 
ti, ad agire al servizio del magus. Quando il magus evocava queste 
potenze tramite la sua conoscenza magica e la sua tecnica, allora 
gli era possibile sia intervenire in aiuto e operare guarigioni sia 
distruggere e uccidere. 

Un concetto importante in tutta la magia e il principio della 
simpatia cosmica, che, in tale accezione, non ha niente a che fare 
con la reciprocità affettiva, ma significa qualcosa come «azione e 
reazione nell'universo»!. Tutti gli esseri viventi e tutte le cose 
create sono uniti da un legame comune. Se uno di essi viene in- 
fluenzato, un altro, non importa quanto lontano o apparentemen- 
te non connesso, ne subisce l'impatto. E un'idea grande e profon- 
da, ma in magia é stata sfruttata soprattutto per acquistare in- 
fluenza. Gli scienziati pensano in termini di causa ed effetto, 
mentre i magi pensano in termini di «simpatie» o «corrisponden- 
ze» nel senso sopra descritto. Le posizioni dei pianeti nei segni 
dello zodiaco, cosi come le loro posizioni reciproche, regolano ca- 
ratteri e destini degli esseri umani, non per una sorta di influenza 
meccanica diretta ma per una segreta «vibrazione ». Il microcosmo 
riflette e reagisce al macrocosmo, poiché entrambi hanno in comu- 
ne affinità profonde ben precise. Questa teoria fu sostenuta, con 
varianti, da pitagorici, platonici e stoici. Va fatta menzione, tra gli 
stoici, di Posidonio di Apamea (135 ca.-50 ca. a.C.) e, tra i neopla- 
tonici, di Giamblico (250 ca.-325 ca. d.C.), il cui trattato I misteri 
degli Egiziani affronta la teurgia, che egli definisce come un'attività 
che supera la comprensione umana: un'attività fondata sull'uso di 
simboli segreti pienamente noti solo agli dèi. Il magus più elevato, 
o teurgo, infatti, non è assolutamente consapevole di ciò che fa; la 
«simpatia», in qualche modo, agisce tramite lui. Il segreto è «po- 
tenza tramite simpatia» e «simpatia tramite potenza». 

Si può fare una netta distinzione tra religione e magia? Molti 
tentativi sono stati fatti in questo senso, ma nessuno appare riso- 
lutivo. Sono state sostenute quattro posizioni fondamentalmente 
diverse sul rapporto tra magia e religione: 1) la magia diventa reli- 
gione (K.T. Preuss); 2) la religione si sforza di riconciliare poteri 
individuali dopo che la magia ha fallito (J. Frazer); 3) religione e 
magia hanno radici comuni (R.R. Marrett); 4) la magia è una for- 
ma degenerata di religione (P.W. Schmidt). Si è detto anche che 
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la persona religiosa prega la divinità in modo umile e sottomesso, 
mentre il magus obbliga i suoi dèi con espedienti minacciosi; la 
persona religiosa confida, più o meno, nella buona volontà e nella 
pietà di un dio, mentre il mago ricorre a qualche conoscenza spe- 
ciale che gli conferisce potere (talvolta conosce il nome segreto al 
quale il demone risponderà). Ciò può essere in generale vero. 
Tuttavia anche nei testi magici affiora un'atmosfera religiosa (te- 
sto n. 23) e i magi usano riti e liturgie non dissimili da quelle ese- 
guite nelle grandi religioni contemporanee e del passato. Le loro 
preoccupazioni sono le stesse: salute, ricchezza, bellezza, bambi- 
ni, protezione dai pericoli o dalle sciagure ecc. Ma per i magi esi- 
ste una possibilità come la magia nera, laddove la religione, quasi 
per definizione, non può essere orientata verso il male. Si può ag- 
giungere ancora che l’intimidazione nei confronti delle divinità 
non è sconosciuta nei contesti religiosi. Quando Germanico, il fi- 
glio adottivo dell’imperatore Tiberio (e di questo assai più popo- 
lare), morì di una morte misteriosa, Tacito (testo n. 13) non esclu- 
se pratiche magiche: quando il popolo romano seppe la notizia, 
fece irruzione nei templi e prese a calci le statue degli dèi buttan- 
dole per le strade!. Anche in tempi più recenti i pescatori italiani 
trattavano le statue dei loro santi allo stesso modo. Quando le 
battute di pesca davano buon esito, essi offrivano ai santi il solito 
incenso, fiori e candele; ma se la pesca andava male, essi maledi- 
cevano e prendevano a calci le loro statue. Il principio della «sim- 
patia» é in azione: se si prende a calci la statua di un santo o di 
un dio, questo, in qualche modo, sentirà dolore e reagirà?. 

Perciò alcuni studiosi credono che non ci sia sostanziale diffe- 
renza tra religione e magia. Ma una può essercene: in magia la 
preghiera o il ringraziamento per qualcosa sono concepibili, ma 
non lo sono la consapevolezza del peccato e la preghiera per otte- 
nere perdono?. Il magus non riconosce il peccato, e si trova, in un 
certo senso, al di sopra della morale e della legge: egli è legge per 
sé. In una società dove tutti credevano nella magia, praticandola 
in una forma o in un’altra, il disprezzo per la morale comune e 
per le leggi dello stato avrebbe potuto incoraggiare comportamen- 


! Svetonio, Calig. 5. 

? R. Ehnmark, in «Ethnos» XXI 1959, p. 1; E.R. Goodenough, Jewish Symbols in 
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ti criminali; ma le ragioni per cui maghi, astrologi - insieme con i 
filosofi - vennero periodicamente perseguitati in età imperiale fu- 
rono di natura principalmente politica. 

La magia affonda le sue radici nella preistoria. C'é ragione di 
credere che alcune credenze magiche fondamentali, nonché certi 
riti, risalgano al culto della grande dea terra!. In tempi storici essa 
era venerata in Grecia e in altre regioni del Mediterraneo con una 
varietà di nomi: Gaia (o Ge), Demetra, Cerere, Terra Madre, Bo- 
na Dea, Cibele, Ishtar, Atargatis ecc. Deve essere esistito un im- 
portante culto della Terra Madre nella Grecia preistorica, molto 
prima che arrivassero gli invasori Indoeuropei conosciuti come El- 
leni. E certo che la Demetra degli antichi Greci ha qualcosa in co- 
mune con la divinità pregreca, ed è verosimile che certe abitudini 
rituali, che più tardi vennero abolite (p. es. quella dei sacrifici 
umani), continuarono a essere praticate in segreto. Il fatto che nei 
sacrifici magici i coltelli di ferro siano generalmente tabù fa crede- 
re che tali sacrifici possano avere avuto origine nell’età del bronzo 
o della pietra. In altri casi i Greci diedero una nuova interpreta- 
zione dei santuari della Madre Terra preesistenti, p. es. quello di 
Delfi, dove essi sovrapposero all'antico oracolo della Terra e alla 
sua profetessa il loro dio Apollo. L'inevitabile conflitto tra una re- 
ligione antica e una religione nuova puó aiutarci a capire perché la 
magia, intesa come professione, rimase sospetta e temuta tra i 
Greci e perché le grandi maghe della mitologia greca, Medea e 
Circe, sono rappresentate come malefiche o pericolose. E possibi- 
le, infatti, che in una precedente religione esse siano state dée op- 
pure sacerdotesse del culto della Terra Madre. La loro conoscenza 
di radici, erbe, funghi - tutti doni della terra — può essere stata 
parte integrante della loro funzione sacerdotale. Anche in questo 
caso ci troviamo di fronte all'interpretazione data da una nuova 
civiltà a una civiltà più antica, che essa aveva sottomesso. 

E naturale che gli antichi Greci possano aver frainteso la na- 
tura di alcune religioni e di certi culti stranieri — del resto si ha 
l'impressione che si siano sforzati ben poco di capirli. Perció una 
grossa parte della tradizione magica puó semplicemente riflettere 
le credenze e i riti di religioni antiche in regioni che i Greci cono- 
scevano solo vagamente. Sembrerebbe che sia stato un tale frain- 


! A. Dieterich, Mutter Erde, Leipzig 1925’; I.F. Burns, in ERE IV, p. 145; Ε.Ο. Ja- 
mes, The Cult of the Mother Goddess, London 1959. 
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tendimento «creativo» a darci proprio la parola magia, che ebbe 
la sua derivazione da μάγοι, una tribù o una casta della Media, 
già nell'antico Iran considerata esperta di conoscenza rituale e re- 
ligiosa. Talvolta i μάγοι sono associati con il culto del fuoco. Co- 
me sappiamo dall’ Apologia di Apuleio, i Greci e i Romani videro 
nei μάγοι i sacerdoti di Zoroastro (Zarathustra) e di Ormazd 
(Ahura Mazda), ma questi due esseri divini o semidivini furono 
considerati anche gli inventori della magia (testo n. 28). E possi- 
bile che ciò rifletta semplicemente un pregiudizio greco, che si 
diffuse a partire dal V sec. a.C. Le dottrine e i riti di una religio- 
ne straniera erano probabilmente riportati in modo fuorviante e 
interpretati non come religione, ma come una specie di perversio- 
ne della religione. Nello stesso tempo, dal momento che questa 
religione (o qualsiasi cosa essa fosse) era così esotica, così diversa 
e così antica, i Greci devono aver immaginato che i μάγοι avesse- 
ro accesso a una conoscenza segreta! 

L'adozione di nomi, concetti e rituali appartenenti a religioni 
straniere é una delle caratteristiche dell'antica arte magica, come 
documentano i Papiri Magici. Anche se città come Alessandria e 
Roma erano già piene di santuari di divinità esotiche, evidente- 
mente c'era ancora spazio per ulteriori speculazioni e per altri 
esperimenti. Non c’è dubbio che le religioni dell’antico Egitto fu- 
rono ugualmente fraintese, o per lo meno banalizzate, dai Greci 
di età ellenistica che vissero in Egitto. La conseguenza fu che cer- 
te pratiche religiose sopravvissero, attraverso una serie di trasfor- 
mazioni, nella tradizione della scienza magica?. 

La storia antica ci mostra l'avvicendarsi di grandi imperi - 
Egitto, Persia, Atene, Macedonia, Roma -, ognuno dei quali pos- 
sedeva il suo pantheon di potenze divine. Quando una cultura si 
imponeva a un’altra, essa assorbiva qualche dio della cultura 
sconfitta, in genere quelli più facilmente assimilabili a divinità 
proprie o quelli che meglio si adattavano a trasformarsi in mem- 
bri del seguito di una sua divinità. Gli aspetti veramente strani di 
una religione straniera sembrano essere stati rifiutati e disprezza- 
ti dai conquistatori ed etichettati come arte magica, ma l’arte ma- 
gica continuò ad avere una sua vita propria. Le maghe greche ve- 
nivano dalla Tessaglia o dal Mar Nero, cioè da regioni ai confini 


! Bidez-Cumont; R.N. Frye, The Heritage of Persia, London 1961, p. 75. 
? P. Ghalioungui, Magic and Medical Science in Ancient Egypt, London 1963, p. 18. 
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del mondo. I Marsi, una tribù o un popolo dell'Italia centrale, pa- 
re che abbiano conservato la loro identità fino a buona parte del 
II sec. a.C. La loro cultura doveva essere abbastanza diversa da 
quella romana, al punto da farli sembrare piuttosto bizzarri. Per- 
tanto i maghi dei Marsi (forse sacerdoti di qualcuna delle loro di- 
vinità locali) ebbero grande fama a Roma: essi erano soprattutto 
famosi per la loro abilità nella cura dei morsi dei serpenti. 

Infine, quando la Chiesa Cristiana vincitrice cominció a perse- 
guitare streghe e stregoni, le sue azioni furono indirizzate spesso 
contro i culti pagani residui. Nell'Europa continentale, così come 
in Britannia, alcuni seguaci delle antiche divinità celtiche e greco- 
romane rifiutarono di convertirsi al Cristianesimo e i riti che essi 
eseguivano (necessariamente in segreto) furono interpretati come 
riti magici. I Celti veneravano un dio maschile dotato di corna, 
che puó aver ricordato ai Romani il dio Pan, certamente un dio 
minore, ma che poteva scatenare un terrore «panico» quando ci 
si imbatteva in lui a mezzogiorno. Questa combinazione di divi- 
nità dotate di corna, una celtica, l'altra classica, diede vita a una 
divinità molto potente, della quale si fecero seguaci i pagani. 
Questo dio divenne in effetti cosi potente che i sacerdoti cristiani 
lo proposero come il prototipo del Diavolo, con corna, zoccoli, 
artigli, coda e aspetto ispido. Questi gruppi conservarono anche 
la conoscenza dei poteri di erbe, radici e funghi; sebbene questa 
conoscenza non facesse parte della scienza medica in voga in quel 
momento, ὃ probabile che pazienti giudicati inguaribili dai loro 
medici si rivolgessero alla maga locale e che, nel caso questa riu- 
scisse a curarli, la sua attività dovesse aumentare sensibilmente. 

Se questa divinità celtico-romana fu spacciata per il Diavolo, 
le sue seguaci femminili o le sue sacerdotesse furono di conse- 
guenza contrassegnate con l'etichetta di streghe: questa puó esse- 
re stata l'origine della caccia alle streghe nell'Europa medievale e 
nell'antica America coloniale. À noi la Chiesa medievale sembra 
monolitica, universale e incrollabile, ma, oltre a questa specie di 
paganesimo sotterraneo, devono esserci stati segnali di dissenso e 
di scisma abbastanza evidenti per la Chiesa, da spingerla a pren- 
dere quei provvedimenti che prese. Non ci poteva essere tolleran- 
za di nulla al di fuori della Chiesa: extra Ecclesiam nulla salus. Se 
questi sventurati opponevano resistenza alla conversione, essi 
stessi davano la prova del potere che il Diavolo aveva su di loro, 
un potere che doveva essere spezzato, se non in questo mondo, 
almeno in quello successivo. 
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La magia come fenomeno sociale e come scienza 


Di fatto esiste una forma di cooperazione, o di simbiosi, tra reli- 
gione istituzionalizzata e magia. La capacità di predire il futuro è 
indubbiamente un potere occulto, una forma di magia. Sappiamo 
di tanti indovini e profeti antichi, alcuni dei quali erano altamen- 
te rispettati, altri invece erano considerati semplici ciarlatani: di 
certo i luoghi più importanti per la divinazione erano i grandi 
santuari. 

Il metodo di divinazione praticato a Delfi dalla Pizia, la sacer- 
dotessa-profetessa che sedeva sull’orlo di una profonda voragine 
e riceveva dalla terra lo stato di trance e le visioni, non aveva nul- 
la in comune con il culto del dio Apollo. Éra una medium che ri- 
ceveva impulsi e messaggi dalla Grande Madre, alla quale era ov- 
viamente noto il futuro della terra e di tutta umanità. La trance, 
l'estasi della sacerdotessa, il suo incomprensibile linguaggio (pro- 
babilmente non dissimile dalla g/osso/a/ia dei primi Cristiani) era- 
no estranei all’intero mito di Apollo e a qualsiasi forma di culto 
come l’intendiamo noi. Ma l’oracolo era così antico che i sacerdo- 
ti di Apollo continuarono a farlo funzionare, sotto il loro control- 
lo, trasformandolo, attraverso i secoli, in un centro religioso, po- 
litico ed economico tra i più potenti del mondo antico. Forse i sa- 
cerdoti di Apollo sospettavano dell’antico metodo, ma per molte 
ragioni riconobbero il suo valore e lo autorizzarono. Questi feno- 
meni occulti, come la trance, le visioni e l'estasi, erano tollerati 
solo nel contesto di un centro religioso e dovevano essere sorve- 
gliati dai sacerdoti di una religione riconosciuta!. 

S1 è sostenuto di recente che si ricorreva all'uso di stupefacen- 
ti per indurre stati di allucinazione programmati durante i riti 
d'iniziazione nel tempio di Demetra a Eleusi?. Ma l’uso dello 
stesso stupefacente in conviti privati da parte di giovani ateniesi 
di buone famiglie, come Alcibiade e il suo gruppo, era considera- 
to una profanazione e una dissacrazione. In un contesto religioso 
la droga magica era tollerata - ed era del resto indispensabile --, 
ma al di fuori di esso era messa al bando. 

C'è stato negli ultimi anni un grandissimo interesse per l'esor- 
cismo praticato contro i demoni. L'esorcismo è l'antica tecnica 


! R. Wasson-C. A.P. Buck-A. Hofmann, The Road to Eleusis, New York 1978. 
* Così D. McDowell nel suo commento ad Andocide, Oz the Mysteries, Oxford 
1962, app. N. 
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magica di espellere demoni da persone malate, che si pensa siano 
da questi possedute. Fu praticata nell'antichità da stregoni e tau- 
maturghi per molto tempo dopo che Ippocrate aveva fissato i 
fondamenti della medicina scientifica. Cristo fece esorcismi, e 
nella prima Chiesa la capacità di espellere demoni era considerata 
un dono spirituale, come la glossolalia. Oggi l'esorcismo è ancora 
prerogativa della Chiesa Cattolica Romana e solo sacerdoti auto- 
rizzati possono praticarlo. Ció rivela la stessa tendenza, che si é 
sopra osservata, a concentrare e a istituzionalizzare 1 poteri magi- 
ci all'interno di un mondo religioso pià ampio. 

Dunque si puó considerare la magia, quasi fin dagli inizi della 
storia, come una religione, che è stata distorta e fraintesa da par- 
te di un ambiente a lei ostile fino a diventare irriconoscibile. 
L'ambiente mutó, ma la tradizione magica continuó, passando at- 
traverso molte trasformazioni. Ai tempi di Cristo essa era dive- 
nuta una scienza, senza perdere completamente il suo carattere 
religioso. Questo processo ebbe luogo, probabilmente, in Egitto, 
un paese che agi da crogiuolo di civiltà e tradizioni diverse, com- 
binó influssi provenienti da Oriente e da Occidente e diede vita 
a una varietà di sistemi mistici. Più avanti esamineremo il ruolo 
dell'Egitto. A questo punto, può risultare utile considerare gli 
elementi scientifici che ebbe la magia dai suoi tempi più antichi. 

La magia, come una scienza, ha sempre cercato di scoprire le 
forze segrete nella natura (φύσις), le loro forze di attrazione e di 
repulsione. In un certo senso i magi erano scienziati (φυσικοί), la 
cui attività non era riconosciuta dagli scienziati «moderni» loro 
contemporanei, anche se è probabile che questi ultimi avessero 
mutuato dai magi qualcuna delle loro conoscenze. I magi si occu- 
pavano più della manipolazione delle forze (δυνάμεις) della natura 
che della scienza pura. Nello stesso tempo indagavano l'animo 
umano, i suoi stati e i suoi modi di esprimersi, consci e inconsci. 
Avevano certamente conoscenza degli effetti psichedelici di alcu- 
ne piante, ma è probabile che essi praticassero anche l’ipnosi; 
usavano le tecniche del digiuno, della privazione del sonno e del- 
le preghiere prolungate. Certe religioni usavano le stesse tecni- 
che. In alcune epoche dell’antichità, ciò che oggi si ritiene scien- 
za o filosofia era parte della religione o della magia ed era spesso 
presentato come una visione o come una rivelazione inviata da un 
dio: «La religione [nella tarda antichità] rese la scienza sua subor- 
dinata. La cosiddetta scienza della tarda antichità è speculativa e 
mistica, fa appello alle rivelazioni e tratta con il mondo sovranna- 
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turale. Ma, come la magia, essa ha sempre uno scopo pratico e 
non é impegnata in una ricerca fine a sé stessa. L'idea fondamen- 
tale era il concetto di simpatia...»!. 

L'antica magia poteva ottenere gli stessi effetti della scienza, 
ma non li attribuiva al ragionamento dell'uomo o alla sperimenta- 
zione; li imputava piuttosto a un contatto diretto o indiretto con 
un potere sovrannaturale. La magia antica trattava abitualmente 
con il mondo materiale, ma riteneva che tale mondo fosse gover- 
nato e controllato da presenze invisibili. Queste presenze dove- 
vano essere controllate a loro volta dal magus, che tramite esse 
aspirava a ottenere la conoscenza e il potere di cambiare il pre- 
sente e di predire o influenzare il futuro. Perció la magia nei tem- 
pi antichi fu nello stesso tempo una tecnica esoterica e una scien- 
za, una forma di sapere che non era accessibile a chiunque, ma 
doveva essere rivelata da un dio o appresa attraverso un processo 
di iniziazione. Non potevano esserci molti magi in uno stesso am- 
biente; per giunta questi φυσιχοί accettavano solo pochi discepoli. 

La magia antica puó essersi basata su idee «primitive», ma la 
forma in cui ci é stata tramandata non fu in nessun modo primitiva. 
Al contrario: la magia in questo senso è esistita solo in culture alta- 
mente sviluppate e di esse ha costituito una parte importante. Non 
solo credettero in lei le classi subalterne, i rozzi e gli ignoranti, ma 
gli «intellettuali», fino alla fine del mondo antico, furono convinti 
che pericolosi poteri sovrannaturali agissero intorno a loro e che 
questi poteri potessero essere controllati con mezzi appropriati. 


La magia come argomento letterario 


Il modo migliore per avere un'idea della magia antica è passare in 
rassegna testi letterari diversi. I poeti greci e latini si sentirono 
attratti dalla magia e diedero alcune precise descrizioni di opera- 
zioni magiche. La prima operazione magica descritta in greco si 
trova nel libro X dell'Odissea (testo n. 1). E una delle numerose 
avventure che l'eroe del poema deve affrontare durante il suo ri- 
torno da Troia. Il poema fu composto probabilmente nell' VIII 
sec. a.C., ma esso rispecchia l'età eroica della Grecia, che coinci- 
se approssimativamente con la seconda parte del secondo millen- 


! Nilsson, Prety, pp. 14-5. 
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nio a.C. Omero attinge la materia dei suoi poemi dalla tradizione 
orale - racconti popolari, miti e leggende, e forse anche ballate 
popolari in versi. Il personaggio con tratti da maga, in questo ca- 
so Circe, è tipico dei racconti popolari in molte culture. 

L’arte magica di Circe consiste nell’uso di una bacchetta e 
Odisseo si difende da lei ricorrendo a un’erba chiamata μῶλυ, 
che gli è stata indicata dal dio Ermes. Si trovano qui combinati 
insieme diversi requisiti magici: uno strumento misterioso che as- 
somiglia a un bastoncino ma che possiede poteri magici; un'erba 
non facile da trovarsi; un dio che rivela a un suo protetto un se- 
greto che lo salverà. Dunque, proprio all’inizio della letteratura 
greca documentata, troviamo i tre elementi che caratterizzeranno 
la magia in età ellenistica: uno strumento magico, un’erba magica 
(che inaugura una lunga tradizione erboristica) e un dio che svela 
un segreto importante. 

Circe è una donna bella -- una seduttrice o una tentatrice, come 
Calipso -- che è visitata da Odisseo nella propria isola e trasforma i 
compagni dell'eroe in maiali. Non è chiaro perché Circe faccia 
questo: forse perché odia gli uomini; forse perché essa rappresenta 
una società matriarcale più antica; forse perché è una potenza se- 
midivina sopravvissuta da una cultura più antica, una potenza re- 
lativamente innocua se ci si tiene a distanza, ma molto pericolosa 
se si entra nel suo raggio di azione. Quest'ultima spiegazione può 
trovare qualche sostegno nella storia di Lucio, così come è raccon- 
tata da Apuleio nelle Metamorfosi (testo n. 29): il protagonista del 
romanzo viene a trovarsi nei guai soltanto quando visita effettiva- 
mente la regione delle maghe, la Tessaglia. Se Odisseo fosse rima- 
sto lontano, è verosimile che si sarebbe salvato. Ma se si crede, sia 
pure solo in parte, nell’arte magica, entrare nel territorio di una 
maga significa provocare sventura. Anche se trasforma i compagni 
di Odisseo in maiali, Circe non ha potere su Odisseo stesso, per- 
ché Ermes gli ha dato un'erba magica, il μῶλυ. Ma neanche Er- 
mes puó proteggere Odisseo dalla forza di seduzione fisica di Cir- 
ce; nel momento in cui Circe si rende conto di non avere potere su 
Odisseo, gli offre il suo letto; i due diventano amanti e per un po' 
di tempo Odisseo soggiorna presso Circe!. 

Circe è una figlia del Sole, una dei Titani, così come Medea è 
la nipote del Sole. I Titani rappresentano una generazione, o una 


! C.M. Bowra, Homer, New York 1972, pp. 125-8. 
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dinastia, più antica degli dèi. Circe non solo può trasformare gli 
uomini in bestie, ma possiede anche un altro potere magico: è in 
grado di predire il futuro. Attraverso le sue profezie e le sue 
istruzioni, Omero congiunge Circe all’altro motivo magico dei 
poemi epici, la scena di negromanzia nell'XI libro dell'Odissea 
(testo n. 50). Seguendo le istruzioni di Circe, Odisseo scava una 
fossa, offre ai morti una libagione di miele, latte, vino e acqua, e 
sgozza due pecore nere in modo che il loro sangue scorra nella 
fossa. Questo rito richiama a frotte le ombre dei morti, i quali, 
bevendo il sangue, riacquistano, per breve tempo, la capacità di 
comunicare con 1 vivi. 

Nei secoli dopo Omero apparvero molti uomini dotati di pote- 
ri sovrannaturali, che non possono essere definiti o classificati 
con precisione. Essi appartengono in parte alla storia della filoso- 
fia e della scienza greca, in parte all'ambito della religione greca; 
nello stesso tempo sono anche μάγοι, ο artefici di miracoli. Nel 
suo importante saggio I Greci e l'irrazionale, E. R. Dodds ha pro- 
posto per questi personaggi il termine sciamano, ed è possibile 
vedere in queste figure «medicine men» altamente specializzati!. 
La parola sciamano deriva dal tunguso saman «sacerdote», «stre- 
gone». Lo sciamanesimo?, che si fonda sull'animismo e sul culto 
degli antenati, fu praticato come religione dagli Indiani del Nord 
America. Diventare sciamano richiedeva una preparazione rigo- 
rosa e un severo ascetismo, tramite 1 quali si giungeva a una for- 
ma di delirio, o trance, durante la quale si avevano visioni. Isola- 
mento dal gruppo, digiuno, preghiera ed esercizi ripetuti poteva- 
no cooperare alla realizzazione di questa condizione; ma é proba- 
bile che a tal fine fossero usate anche droghe ben precise. Nei fa- 
mosi libri The Teachings of Don Juan (1968, trad. it. A scuola dallo 
stregone, Roma 1970) e Tales of Power (1974, trad. it. L’isola del 
Tonal, Milano 1978), per citarne solo due di una lunga lista, Car- 
los Castaneda descrive il mondo di Don Juan, uno sciamano ya- 
qui del ventesimo secolo. 

I tre più famosi μάγοι, ο sciamani, vissuti tra Omero e l'età 
ellenistica, quando la magia divenne una scienza applicata, furo- 
no probabilmente Orfeo, Pitagora ed Empedocle. Essi presenta- 


' Dodds, The Greeks, cap. V; Guthrie I, p. 146 sgg.; II, p. 12 sgg. 

7 Sullo sciamanesimo ved., tra gli altri, J.A. MacCulloch, in ERE XI, p. 441 sgg.; 
M. Eliade, Le Chamanisme et les techniques archaiques de l'extase, Paris 1951 (trad. 
it. Roma 1974); H. Findeisen, Schamanentum, Stuttgart 1957. 
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no una notevole somiglianza, ma ognuno ha una sua fisionomia 
personale. Pitagora ed Empedocle vissero nel VI-V sec. a.C.; Or- 
feo fu invece un personaggio mitologico, ma l'orfismo, il movi- 
mento religioso che da lui prese il nome, fu una realtà storica. 

Orfeo e Pitagora sono associati nella storia della cultura greca 
a importanti sette o scuole filosofiche e religiose; Empedocle ri- 
mane invece un personaggio piü isolato, sebbene anch'egli abbia 
avuto discepoli. La scuola medica siciliana, della quale si pensa 
che Empedocle sia stato il fondatore, fu importante per lungo 
tempo. Tutti e tre questi uomini hanno espresso le loro idee in 
poesia e in prosa: a un certo punto i loro discepoli si incaricarono 
della compilazione di molte di queste opere, delle quali ben poco 
ci resta. Le analogie tra queste tre figure di spicco fanno credere 
che nella civiltà greca esistesse una figura di artefice di miracoli, 
che era anche un pensatore originale e un grande maestro, un uo- 
mo capace di offrire una teoria filosofica per spiegare l'universo e 
l'animo umano - macrocosmo e microcosmo - e che puó anche 
essere stato un poeta. In tutti e tre 1 casi abbiamo l'impressione 
di essere di fronte all'immagine dello sciamano, conosciuto a par- 
tire dalle culture primitive, ma che, successivamente, si sovrap- 
pose alla figura di un grande filosofo, maestro o poeta. 

Il termine «sciamano» ha una sua utilità perché è più neutro 
rispetto a mago o taumaturgo (artefice di miracoli). Gli antropo- 
logi, gli esperti di folclore e gli studiosi di religioni comparate 
hanno studiato a lungo il fenomeno dello sciamanesimo, ma ὃ sta- 
to E.R. Dodds a introdurlo nella storia della cultura greca. Come 
egli scrive, lo sciamano é una «persona psichicamente instabile», 
che è stata chiamata a una vita religiosa (o filosofica), che si sot- 
topone a una disciplina ascetica (digiuno, lunghi periodi di pre- 
ghiera in solitudine), e che acquista poteri sovrannaturali e, tal- 
volta, anche la capacità di scrivere poesia, fatto, quest'ultimo, 
che é realmente un potere (almeno lo era per gli antichi)!. Lo 
sciamano può guarire gli ammalati, capire il linguaggio degli ani- 
mali, essere in posti diversi nello stesso momento e così via. 

Questa definizione ben si adatta a Orfeo, a Pitagora, a Empe- 
docle e a molti altri, compreso Apollonio di Tiana, che appare mol- 
to più tardi. Dodds, in particolare, ha dimostrato che la tradizione 
ha conferito a Orfeo i tratti tipici di uno sciamano: egli fu un poe- 
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ta, un magus, una guida religiosa, una fonte di oracoli o un profeta!. 
Quando cantava e suonava il suo strumento, con la sua musica (di 
per sé una forma di seduzione magica) poteva radunare gli uccelli, 
ammansire gli animali selvaggi e perfino indurre gli alberi a seguir- 
lo. Come gli sciamani nelle altre culture, Orfeo era in grado di scen- 
dere vivo nell' Ade e di tornare. La sua personalità magica continuó 
a vivere: si narra che la sua testa cantasse ancora, continuando a da- 
re responsi oracolari per molti anni dopo la sua morte. 

L'attribuzione di poteri magici a Pitagora, come testimoniata 
ai tempi di Aristotele, è stata rifiutata da molti storici della filoso- 
fia greca della scienza, mentre altri studiosi, come W. Burkert, 
tendono ad accettarla come parte della tradizione genuina?. Pita- 
gora aveva una coscia d’oro ed era salutato dai fiumi con un sono- 
ro «Salve, Pitagora»; ebbe il dono della profezia e la facoltà di tro- 
varsi in luoghi diversi nello stesso momento. Come Orfeo, ebbe 
potere sugli animali, che a sua volta rispettò al punto di praticare 
un'alimentazione rigorosamente vegetariana. Tutte queste carat- 
teristiche indicano che Pitagora non fu un essere umano ordina- 
rio; fu invece un uomo divino, un θεῖος ἀνήρ - o sciamano, per 
usare il termine più oggettivo?. 

Empedocle attribuiva a sé stesso la capacità di guarire i malati 
e di ringiovanire i vecchi; sosteneva di poter influenzare il tempo 
(produrre pioggia in un periodo di siccità oppure placare una tem- 
pesta) e di poter evocare i morti. E evidente che si considerava - o 
i suoi discepoli lo consideravano - un artefice di miracoli. In che 
modo poté essere anche un grande scienziato? Fu inizialmente un 
mago che perse i suoi poteri e si diede alla scienza naturale, oppu- 
re fu prima uno scienziato, e poi si converti a una forma di orfi- 
smo o di pitagorismo? Questo é il modo, piuttosto divertente, in 
cui Dodds pone il problema, ma aggiunge, in modo piü serio, che 
non dovremmo farci domande simili, poiché Empedocle fu uno 
sciamano - una combinazione di poeta, magus, maestro e scienzia- 
to. Per lui non c'era evidentemente contraddizione tra queste di- 
verse attività e vocazioni: esse costituivano un insieme compatto^. 


! Dodds, The Greeks, p. 147. 

? Aristotele, fr. 191 Rose? ( = p. 130 sgg. Ross). 

3 W. Burkert, Lore and Science in Ancient Pythagoreanism, engl. transl. Cambridge 
Mass. 1971, p. 162 sgg. (= Weisheit und Wissenschaft. Studien zu Pythagoras, Philo- 
laos und Platon, Nürnberg 1962). 
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Dopo Empedocle la gamma di questi doni insoliti in individui 
eccezionali sembra restringersi; la figura sciamanica diventa, per 
così dire, a una sola dimensione, o si specializza. Una persona ha 
il dono della guarigione oppure il dono della profezia; non c’è più 
quella dotazione completa di poteri sovrannaturali che caratteriz- 
zava gli sciamani più antichi. La specializzazione, o la limitazione 
dei doni spirituali, fu osservata nell’antichità da Paolo, nella Pr- 
ma Lettera ai Corinzi, e da Plutarco nel suo scritto. I} tramonto 
degli oracoli. Confrontati con i grandi taumaturghi della Grecia 
arcaica, molti dei successivi esperti di una scienza occulta o del- 
l’altra (interpreti di sogni o indovini) sembrano simili a sciamani 
che abbiano perduto la disponibilità completa dei loro poteri. E 
stato perciò un grande passo avanti quando Dodds ci ha insegna- 
to a vedere Orfeo, Pitagora ed Empedocle come sciamani, ciascu- 
no condividendo con gli altri due (e con alcune figure minori, co- 
me Abaris) la specificità di una tale personalità, ma ognuno con il 
suo ruolo individuale, con un proprio messaggio e un modo per- 
sonale di esprimerlo. 

Attraverso la sua leggenda e la sua dottrina, Pitagora ebbe 
grande influenza sul platonismo, anche se Platone stesso parla 
ben poco di pratiche magiche. Il Timeo, nel suo insieme (ved. p. 
es. 37d-40d), lascia fondatamente supporre che Platone credesse 
nell'astrologia (e in altre forme di divinazione); che credesse nei 
demoni è ragionevolmente attendibile dalla tradizione della scuo- 
la platonica. Nelle Leggi (933a-e) egli dà per scontati guaritori, 
profeti e stregoni. Tali figure esistevano in Atene e, certamente, 
in altre città greche, e dovevano essere prese in considerazione e 
tenute sotto controllo dalle leggi. Platone aggiunge tuttavia che 
non ci sarebbe motivo di temere simili personaggi. I loro poteri 
sono effettivi, ma essi rappresentano una forma di vita inferiore. 

Aristotele è animato dalla convinzione che i pianeti e le stelle 
fisse influenzino la vita sulla terra e, almeno agli inizi, anch'egli 
credeva nell esistenza dei demoni. Nella Storia degli animali (un 
titolo migliore sarebbe Ricerche biologiche, poiché originariamen- 
te Storia significa «ricerca» e non «storia» nel senso moderno del 
termine), Aristotele sostiene già la teoria magica delle simpatie e 
delle antipatie nel mondo animale, mettendola in relazione con 
l'influenza delle stelle; una teoria che riflette in buona parte una 
credenza diffusa nel folclore greco antico. Alcune di queste teorie 
pseudoscientifiche si trovano nei libri VII-X della Storia, ma si 
dubita seriamente della loro autenticità, poiché esse non corri- 
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spondono alla nostra immagine di Aristotele. Il libro X, p. es., è 
scomparso nel manoscritto piü antico a noi rimasto; tuttavia, an- 
che se ὃ possibile che Aristotele non l'abbia scritto di persona in 
questa forma, sembra che vi si rispecchi l'insegnamento della sua 
scuola. Anche i libri VII e IX sono stati considerati non autenti- 
ci dagli editori moderni; sembra peró che il libro VII faccia uso 
di materiale derivato da scritti di Ippocrate di tutto rispetto e 
che il libro IX si fondi su Teofrasto; perció queste sezioni non 
possono essere superficialmente liquidate come falsificazioni suc- 
cessive!. 

Nei suoi Caratteri, il discepolo di Aristotele Teofrasto (ca. 
370-285 a.C.) ha delineato lo stupendo ritratto del «superstizio- 
so» (testo n. 2). In greco la superstizione ὲ δεισιδαιμονία, lette- 
ralmente «paura del sovrannaturale». Molti dei poteri citati da 
Teofrasto sono di divinità che avevano culti in Atene; è probabi- 
le che gli stessi sacerdoti di questi culti diffondessero alcuni di 
quei sentimenti superstiziosi, dai quali è affetto il protagonista 
del ritratto. Oltre che ai sacerdoti, la persona superstiziosa ricor- 
re ai «consulenti». Questi sono senz'altro i più oscuri praticanti 
di arti occulte, ma perfino loro appaiono più razionali del super- 
stizioso. Sicuramente non tutti gli Ateniesi ai tempi di Teofrasto 
erano divorati in questo modo dalle paure; ma il suo ritratto si 
fonda sull’osservazione personale e rappresenta una sorta di stu- 
dio scientifico. 

L'età ellenistica è caratterizzata da un nuovo interesse per la 
magia. Disponiamo per questo periodo di molti testi greci e lati- 
ni, alcuni letterari, altri destinati a scopi pratici. Anche se i Pa- 
piri Magici superstiti furono scritti nei primi secoli dell'era cri- 
stiana, concetti, formule e rituali in essi contenuti riflettono 
quell’età più antica, quando tutte le scienze occulte si sviluppa- 
rono in un unico grande sistema. La sistemazione ebbe luogo 
probabilmente in Egitto. I Greci che vivevano in Egitto aveva- 
no l'opportunità di osservare le religioni locali e le loro forme 
cultuali, il folclore e le credenze superstiziose; essendo Greci, 
essi cercarono di dare un senso a quel che vedevano. Per due 
notevoli descrizioni di operazioni magiche siamo debitori a due 
poeti ellenistici, Apollonio Rodio e Teocrito, che vissero in 
Egitto nella prima parte del III sec. a.C.; è bene discutere subi- 
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to la loro testimonianza ed esaminare successivamente 1 Papiri 
Magici, prima di fare qualche considerazione sulla magia elleni- 
stica in generale. 

Apollonio Rodio è conosciuto per il suo poema epico dal titolo 
Argonautiche; uno dei personaggi principali delle Argonautiche è 
Medea. Il testo qui riportato (n. 3) è tratto dal racconto relativo 
al ritorno degli Argonauti dal Mar Nero. Essi approdarono all'i- 
sola di Creta, le cui spiagge erano sorvegliate da un mostro di no- 
me Talos, un gigante di bronzo che strappava blocchi di roccia 
per scagliarli contro chi approdava all'isola. Talos & presentato 
dal poeta come un sopravvissuto dell'età del bronzo, come se gli 
uomini allora fossero stati fatti realmente di bronzo; era soprav- 
vissuto fino all'età degli eroi (l'età del mito, nella quale si colloca- 
no le vicende narrate nel poema) e Zeus lo aveva concesso a Eu- 
ropa come guardiano dell'isola. E facile capire perché Talos sia 
stato associato a Creta: su quest'isola Dedalo, il grande artigiano, 
creò statue così simili al vero che esse avrebbero potuto andarse- 
ne, se non fossero state incatenate a terra (si tratta, ovviamente, 
di un'iperbole per dare un'idea del realismo dell'arte minoica, co- 
me era vista dai Greci di un'età più tarda. La stessa creazione di 
simili statue sembrava di per sé una forma di magia. Non c’è da 
meravigliarsi che Dedalo sia anche stato il primo essere umano a 
volare). Per quanto fossero grandi eroi, gli Argonauti rimasero at- 
territi da Talos e si sarebbero allontanati rapidamente dall'isola, 
se non fosse venuta in loro aiuto Medea. Era l'occasione per le 
sue arti magiche: Medea non esitó a raccogliere la sfida lanciatale 
da questo mostro quasi magico. Medea era conscia di poter di- 
struggere Talos, a patto che in lui non ci fosse vita immortale, 
cioé a patto che non fosse un dio. Un prodotto della magia pote- 
va essere distrutto da una contromagia. 

Il testo descrive la lotta tra Medea e il mostro. Medea riesce a 
prevalere, perché le forze del male, che sono presenti in lei e in- 
torno a lei, e che essa é in grado di controllare e di incanalare in 
un'unica forza, sono cosi potenti che il mostro ne risulta letteral- 
mente annientato. Ponendosi in uno stato di trance, Medea riesce 
a materializzare il suo odio, e le «immagini di morte», che ha 
evocato, diventano realtà. Questa è, forse, la prima descrizione 
esplicita del potere del malocchio e della magia nera. Essa ci pro- 
viene da un poeta greco estremamente raffinato, che ammette di 
essere sconcertato dal semplice pensiero che qualcuno possa esse- 
re danneggiato da operazioni magiche. Non possiamo dire con 
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certezza se Apollonio credesse o no a questo; quel che è sicuro è 
che ci credevano molti suoi contemporanei! . 

Teocrito (ca. 310-250 a.C.), anche se noto soprattutto come 
poeta pastorale, descrisse anche la vita quotidiana di una grande 
capitale moderna come Alessandria?. Una di queste (la n. 2 nelle 
edizioni moderne) si intitola Φαρμακεύτριαι, che è l'equivalente 
femminile di φαρμαχεύτης e significa «incantatrici», «maghe»; 
deriva dal sostantivo φάρμακον che significa «farmaco», «vele- 
no», «pozione» o «incantesimo». Si poteva indicare con la 
parola φάρμαχον ogni erba, ogni elemento chimico e, in gene- 
rale, ogni sostanza impiegata nella medicina o nella magia. 
Non sappiamo se Teocrito, o un editore antico, abbia dato 
questo titolo al componimento, ma esso risulta appropriato, 
anche se la protagonista non è certo una professionista della 
magia. Il testo qui riportato (n. 4) è un lungo monologo. Sime- 
ta, una giovane donna greca che vive in un luogo che va iden- 
tificato, probabilmente, con l’isola di Cos, è innamorata di un 
giovane atleta. Per qualche tempo i due sono felici insieme. 
Ma ora sono undici giorni che il giovane non si presenta alla 
casa di lei e la fanciulla decide di farlo tornare ricorrendo a 
espedienti magici e minacciando misure più drastiche se il rito 
magico non dovesse avere effetto. La donna ha già consultato 
i professionisti: «e da chi non andai, la casa di quale vecchia 
trascurai, che facesse incantesimi? Ma nulla era di sollievo...» 
(vv. 90-2). La donna organizza allora un rituale magico a casa 
sua, rimediando le materie indispensabili. Gli ingredienti che 
la donna usa sono farina d’orzo, foglie di alloro, crusca, cera, 
liquidi per libagioni (vino, latte o acqua), ippomane, salaman- 
dra pestata (usata dagli alchimisti antichi e medievali). I suoi 
strumenti sono una ruota magica, un rombo e un gong di 
bronzo. Possiede inoltre una frangia del mantello del suo ama- 
to - nel pensiero magico qualunque oggetto appartenente a 
una persona rappresenta la persona stessa --, che fa a pezzi e 
getta nel fuoco. Poi indirizza formule magiche e incantesimi 
alla luna piena in cielo e a Ecate nell’ Ade, anche se le due dèe 
sono identiche. 

La descrizione che fa Teocrito di questa cerimonia magica è 


! Sul malocchio ved. Ε.Τ. Elworthy, in ERE V, p. 608 sgg.; E.A.W. Budge, The 
Mummy: Chapters in Egyptian Funereal Archaeology, New York 1964, p. 316 sgg. 
? H. Schweizer, Aberglaube und Zauberei bei Theokrit, Basel 1937. 


LX ARCANA MUNDI 


poetica, non realistica; ciò nonostante, c’è in essa un sorprenden- 
te grado di verità, visto che Papiri Magici, amuleti e tavolette di 
maledizione, anche se provenienti da periodi più tardi, illustrano 
quasi ogni fase del rituale come lo descrive Teocrito, il cui rac- 
conto non diviene mai incomprensibile come spesso accade, inve- 
ce, in testi che riportano simili rituali!. 


Letteratura e realtà 


I poeti osservavano dal di fuori le operazioni magiche; noi peró 
possediamo anche le testimonianze dei professionisti. A partire 
dalla fine dell'ultimo secolo a.C., la magia ellenistica appare pie- 
namente sviluppata come un sistema; tutte le pratiche occulte, di 
cui abbiamo conoscenza - astrologia, alchimia, demonologia -, 
erano diventate scienze applicate che potevano, entro certi limiti, 
essere insegnate e apprese. E verosimile che la maggior parte del- 
l'insegnamento fosse impartito in segreto a ristretti gruppi di di- 
scepoli al seguito di un maestro. Si riteneva che i sacerdoti egizia- 
ni fossero depositari di antichi misteri, dei quali non fecero par- 
tecipe mai nessun estraneo: per questo a noi non è giunta notizia 
alcuna di questo tipo di apprendistato. Abbiamo, comunque, 
molti manuali e trattati sulle discipline pià tecniche, quali astro- 
logia e alchimia; abbiamo, inoltre, un cospicuo corpo di prescri- 
zioni e di formule destinate a usi pratici, vale a dire i Papiri Ma- 
gici. La tendenza alla specializzazione continuó. L'astrologo pro- 
fessionista cessò, nella maggior parte dei casi, di essere un magus 
praticante; man mano che queste scienze diventarono più com- 
plesse, divenne più difficile per un singolo individuo padroneg- 


! Rituali simili sono stati rilevati in altre culture. Nel suo saggio Popular Antiquities 
of Great Britain I-II, London 1870, John Brand cita e commenta una poesia di Tho- 


mas Gray: . 
y Two hazel nuts I threw into a flame, 


And to each nut I gave a sweetheart's name: 
This with the loudest bounce me sore amaz'd, 
That in a flame of brightest colour blaz'd. 

As blaz'd the nut, so may thy passion grow, 
For 'twas thy nut that did so brightly glow. 


La prima impressione ὃ che si tratti di un indovinello magico. Una fanciulla 
lancia noci nel fuoco, dando a ognuna il nome di un giovane al fine di scoprire quel- 
lo che la ama veramente. Non è una vera e propria magia d'amore, come in Teocri- 
to, ma le assomiglia molto. 
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giarle tutte. Senza dubbio alcuni «stregoni» si dedicarono a piü 
di una di queste arti, e, almeno a livello ideale, era riconosciuto il 
tipo di mago alla Faust, cioé un mago che fosse anche astrologo, 
alchimista, demonologo e fisico. Era una figura non dissimile da 
quella dello scienziato «puro» che si formava nella scuola di Ari- 
stotele; i suoi interessi spaziavano nell'intero mondo fisico, dalle 
creature viventi alle piante, alle pietre e ai metalli; ma la sua 
esperienza e i suoi metodi erano molto diversi!. 

Dal punto di vista magico, anche quando i diversi oggetti so- 
no tenuti separati, essi si spiegano e si interpretano l'uno con 
l'altro. I testi astrologici provenienti dall'Egitto, che F. Cumont 
prende in esame, rivelano le superstizioni che le genti condivide- 
vano nella tarda antichità -- le speranze e le paure, i desideri e le 
ambizioni degli uomini ordinari?. I Papiri Magici ci mostrano il 
tipo di potere che gli uomini desideravano avere sugli altri; gli 
amuleti indossati dagli uomini, anch'essi conservati, ci fanno ca- 
pire in che modo si difendessero le potenziali vittime. Allora, co- 
me ora, gli uomini desideravano per sé stessi e per i loro amati 
salute e bellezza, ricchezza, successo negli affari, nella politica, 
nello sport, e amore; nel caso fossero stati danneggiati o umiliati, 
allora il desiderio era di vendetta. E singolare che nell'Egitto el- 
lenistico le divinità locali originarie (Iside, Osiride, Horus, Anu- 
bi, Tifone) divennero le fonti dei poteri magici. I loro nomi e i 
loro attributi furono presi in prestito da coloro che praticavano 
la magia, i quali, probabilmente, non partecipavano ai normali 
culti egiziani. Similmente, la formula «Gesù, Dio degli Ebrei» 
compare in una formula magica che, ovviamente, non era usata 
da un ebreo o da un cristiano. Anche la Preghiera del Signore ap- 
pare come una formula magica. E lo stesso fenomeno che abbia- 
mo già rilevato: agli dèi di una cultura straniera non ci si rivolge 
come a veri e propri déi, ma, visto che essi sembrano attivi nel. 
l'ambito dell'altra cultura, si pensa che abbiano dei poteri e che 
questi poteri possano essere adeguatamente utilizzati nelle opera- 
zioni magiche?. 

Più avanti prenderemo in esame alcuni testi letterari (Orazio, 
Virgilio, Apuleio, Luciano e altri), che ci danno informazioni sul- 


! Festugiére I, p. 189. 

? F. Cumont, L'Egypte des astrologues, Bruxelles 1937. 

> H.I. Bell, Cults and Creeds in Graeco-Roman Egypt, Liverpool 1954, p. 71 sgg. 
A.D. Nock, in «JThS » XV 1954, p. 248 sgg. 
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la dottrina magica e sui rituali a essa pertinenti. Ora è preferibile 
prendere in esame i Papiri Magici: quei rotoli e quei fogli prove- 
nienti dall'Egitto, i quali, presi insieme, formavano una raccolta 
di formule a uso di un mago praticante. Ánche se risalgono a un 
periodo relativamente tardo (III-IV sec. d.C.), i Papiri Magici ri- 
flettono concezioni molto più antiche, e le dottrine e le tecniche 
in essi incluse erano probabilmente sviluppate nella tarda età elle- 
nistica. Si pensa che molti di essi siano copie di copie; sembra, in- 
fatti, che alcuni di essi (p. es. il Papiro Londinese 46) derivino da 
almeno due testi più antichi, e uno (il Papiro Osloense) sembra 
essere una copia approssimativa di un modello più antico leggibi- 
le a mala pena! . 

I primi Papiri Magici rinvenuti in Egitto furono portati in Eu- 
ropa da Jean d'Anastasi, che fu console svedese al Cairo dal 1828 
al 1859. D'Anastasi comprò un'intera collezione, che era stata 
trovata, a quanto gli dissero, in una tomba vicino a Tebe, ma nes- 
suno sembrava conoscere esattamente dove o quando. Questa 
straordinaria collezione conteneva prescrizioni e formule per tut- 
ti i tipi di magia: magie d'amore, esorcismi, maledizioni. Ai tem- 
pi della scoperta, essa deve aver destato non meno sensazione di 
quanta ne destarono i Rotoli del Mar Morto o il Dysko/os di Me- 
nandro, e la sua importanza non dovrebbe essere oggi sottovalu- 
tata. Si può credere che la collezione costituisse la biblioteca di 
lavoro di un mago; una biblioteca che fu sepolta insieme con il 
suo padrone (in un periodo imprecisato del IV sec. d.C.) per assi- 
curargli anche nell’al di là la conoscenza della magia?. Alcuni di 
questi papiri furono acquistati nel primo Ottocento dal Museo 
delle Antichità di Leiden, altri da musei di Londra, Parigi e Ber- 
lino. Il Grande Papiro Magico, p. es., è a Parigi; è formato da 36 
fogli scritti su entrambi i lati per un totale di 3274 righe?. 

Ciò che noi possediamo è senza dubbio solo una piccola parte 
della letteratura magica disponibile nell’antichità. Dal Nuovo Te- 


! Hull, p. 23 sgg. 

? K. Preisendanz, in «ZBB» LXXV 1950, p. 223 sgg. 

3 I Papiri Greci Magici sono stati pubblicati da K. Preisendanz, E. Diehl, S. Ei- 
trem e altri I-III, Leipzig 1928 (I), 1931 (ID, 1941 (III). Del vol. III solo poche copie 
sono scampate alla seconda guerra mondiale. Una seconda edizione dell'opera è sta- 
ta curata da A. Henrichs I-II, Stuttgart 1973-74. Comprese le scoperte più recenti, 
sono stati pubblicati fino a oggi quasi duecento Papiri Magici. I Papiri di Londra e 
di Leiden ( = PGM 61) sono stati pubblicati da H.I. Bell, A.D. Nock e Κ.Ο. Thomp- 
son, in «PBA » XVII 1931, p. 235 sgg. 
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stamento (Act. ΑΡ. 19, 18-20) sappiamo che Paolo indusse molti 
abitanti di Efeso a portare «alla vista di tutti» i loro libri magici 
(che valevano moltissimo) e li fece bruciare; sembra che Efeso 
fosse uno dei centri della magia, e l'espressione Ephesia grammata 
significa «parole magiche ». La lingua dei Papiri Magici richiede- 
rebbe uno studio a parte. Essi riflettono diversi livelli di perizia 
letteraria, ma, generalmente, la loro lingua è un greco ordinario; 
non sono scorretti, ma è presumibile che siano più vicini al greco 
parlato di quanto lo siano la poesia o la prosa d’arte. Molti termi- 
ni, a quanto sembra, sono tratti dai culti misterici; così le formule 
magiche sono talvolta chiamate τελεταί (letteralmente «celebra- 
zioni di misteri»), oppure il mago stesso è chiamato µυσταγωγός 
«mistagogo », cioè il sacerdote che guida i novizi all'iniziazione. 

Spesso i testi sono redatti in forma di prescrizione: «Prendi 
gli occhi di un pipistrello... » (testo n. 24). Queste prescrizioni, 
insieme con le formule opportune e con i gesti appropriati, sono 
ritenute in grado di produrre effetti vari: producono sogni rivela- 
tori e danno la capacità di interpretarli correttamente; inviano 
demoni a tormentare il proprio nemico; rompono il matrimonio 
di qualcuno o uccidono persone per mezzo dell’insonnia. In alcu- 
ne di queste cerimonie è presente una chiara vena di crudeltà, e 
Teocrito, nel testo sopra discusso (n. 4), mostra come l'incantesi- 
mo d'amore, che sembra abbastanza innocuo, possa trasformarsi 
in un incantesimo ferocemente ostile, qualora il destinatario non 
risponda. Lo stesso vale per il rito magico di Didone alla fine del 
libro IV dell' Ezeide (testo n. 9). Il mago sembra pensare: «Se non 
mi amerai, io ti ucciderò», un tipo di sentimento che è stato cau- 
sa di innumerevoli tragedie nella letteratura e nella vita reale. 

I cocci (ὄστρακα) magici sono una varietà o una sottospecie 
dei Papiri Magici, ma il materiale impiegato (vasi rotti) era più 
dozzinale (alcuni papiri raccomandano effettivamente l’uso di 
ὄστραχα); i testi scritti su di essi dovevano di necessità essere più 
brevi. Cronologicamente si estendono dal IV sec. a.C. fino all’e- 
poca bizantina e la loro funzione è simile a quella delle formule 
che si trovano sui Papiri Magici. Una formula magica d'amore 
proveniente da Ossirinco, p. es., è destinata a rompere il matri- 
monio di una donna e ad attrarla verso lo stregone. 

Le tabellae defixionum («tavolette di maledizione ») costituisco- 
no un’altra importante fonte primaria per la nostra conoscenza 
della magia. Il termine defixio deriva dal verbo latino defigere, che 
letteralmente significa «infiggere», «fissare», ma che aveva an- 
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che il significato piü sinistro di votare qualcuno alle potenze del- 
l'al di là. Era possibile, ovviamente, maledire un nemico tramite 
la parola pronunciata, sia in sua presenza che in sua assenza, e si 
credeva che ció avesse effetto. Ma per qualche ragione era consi- 
derato piü efficace scrivere il nome della vittima su una sottile 
striscia di piombo (erano usati anche altri materiali), insieme con 
formule magiche o simboli, e seppellire questa tavoletta dentro o 
vicino una tomba recente, in un posto dove si era tenuta un'ese- 
cuzione, in un campo di battaglia; lo scopo era di dare agli spiriti 
dei morti - che si credeva aleggiassero in posti simili nel loro tra- 
gitto agli Inferi -- potere sulle vittime. Talvolta le tavolette erano 
trafitte da uno spillone (la defixio sceneggiata) oppure erano get- 
tate in pozzi, fonti o fiumi!. 

Le tavolette di maledizione si estendono per un arco di tempo 
più ampio dei Papiri Magici: i primi esempi risalgono al V sec. 
a.C.; l'ultimo al V sec. d.C.; esse sono particolarmente diffuse 
nell'età ellenistica e verso la fine del mondo antico. Gli esempi 
più antichi sono molto semplici: «X lega Y, la cui madre è 2», 
dove X ὲ o un dio (greco) o un demone e Y é la vittima. E curioso 
che la vittima sia identificata con il nome della madre e non con 
quello del padre, come invece ci si aspetterebbe, visto che questa 
era la forma comune di presentare qualcuno. E inoltre degno di 
rilievo il fatto che gli déi greci possano essere sostituiti con demo- 
ni della magia. Successivamente, quando i testi diventano piü 
complessi, essi contengono anche diagrammi magici, sequenze di 
vocali e nomi di divinità straniere, che sono considerate, proba- 
bilmente, più potenti di quelle locali. Spesso le tavolette di male- 
dizione erano rivolte contro un atleta, p. es. un auriga, al fine di 
impedirgli la vittoria. La popolazione era divisa nel suo attacca- 
mento a un atleta o a una squadra e, poiché si facevano forti 
scommesse sulla vittoria o sulla sconfitta dell'uno o dell'altro, la 
tensione emotiva doveva essere alta. 

Gli amuleti erano indossati come protezione contro le maledi- 
zioni, il malocchio e le forze del male in generale?. Questi oggetti 
erano spesso fatti con materiali poveri, ma si credeva che le pie- 
tre preziose avessero poteri speciali; esse erano più durature e 


! Sulle maledizioni ved. Α.Ε. Crawley, in ERE IV, p. 367 sgg.; G. van der Leeuw, 
La religion dans son essence, Paris 1948, p. 395 sgg. 
? Ved. C. Bonner, Studies in Magical Amulets, Ann Arbor 1969. 
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perció sono sopravvissute migliaia di gemme incise, che avevano 
una funzione più magica che ornamentale!. Si potevano portare o 
intorno al collo o intorno a un dito. Su un diaspro egiziano, p. 
es., si poteva incidere un serpente che si morde la coda, due stel- 
le, il Sole, e le parole Abrasax, Iao, e Sabaotb (Abrasax è una paro- 
la magica, Iao e Sabaoth sono due nomi diversi per indicare la su- 
prema divinità giudaico-cristiana). 

La parola «amuleto» deriva probabilmente da amolitum (ved. 
Plinio, Nat. Hist. XXVIII 38, XXIX 66, XXX 138), mentre la 
parola «talismano» potrebbe essere una trasformazione araba dal 
greco τέλεσμα «iniziazione». Indipendentemente dalla sua fede o 
dalla sua affiliazione, ogni seguace della magia, sia che fosse gen- 
tile o ebreo o cristiano, poteva indossare amuleti con la loro me- 
scolanza di elementi babilonesi, egiziani, greci e cabalistici?. Gli 
amuleti riportano le stesse formule dei papiri, ma è probabile che 
queste iscrizioni fossero copiate dai papiri in forma abbreviata e 
più concisa. Di nuovo si ha l'impressione che i papiri fossero i te- 
sti di lavoro dello stregone professionista e che potessero essere 
impiegati per usi diversi. 

Il mondo degli antichi era pieno di forze magiche che si muo- 
vevano in tutte le direzioni, e molte persone devono essersi senti- 
te costantemente minacciate. Proteggersi indossando amuleti po- 
teva non essere sufficientemente sicuro e, poiché l’attacco è la 
migliore difesa, gran parte della magia nera fu probabilmente 
messa in atto come semplice misura precauzionale: se qualcuno 
sospettava di essere oggetto di una maledizione da parte di un’al- 
tra persona, poteva a sua volta lanciare una maledizione contro 
quella persona e farlo sapere. Si realizzava così una sorta di equi- 
librio, nel quale si poteva vivere. 

Qualcosa va detto circa ingredienti, strumenti ed espedienti 
magici. Gli strumenti magici erano riusati tante volte, così come 
le formule magiche e gli incantesimi venivano ripetuti in ogni oc- 
casione. Erbe e altri ingredienti invece erano consumati e di essi 


! Su queste pietre preziose ved. S. Eitrem, in «SO» XIX 1939, p. 57 sgg. Il loro 
uso deve essere antico, ved. Saggs, p. 303 sgg. 

? F.C. Burkitt, Church and Gnosis, Cambridge 1932, p. 35 sgg., prende in esame gli 
amuleti gnostici. 

3 Questi testi davano al mago istruzioni dettagliate per le sue operazioni, ma brevi 
PA potevano essere usate per quegli amuleti, che il mago vendeva poi ai suoi 
clienti. 
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bisognava rifornirsi di volta in volta. La magia con piante e l’uso 
di una bacchetta sono antiche come Omero. Anche l’improvvisa- 
ta maga di Teocrito fa uso di erbe e, in più, di una ruota magica, 
di un rombo e di un gong di bronzo. Inoltre, nel corso della ceri- 
monia dovevano essere indossati dischi speciali e anelli. Un'at- 
trezzatura magica del genere, risalente probabilmente al III sec. 
d.C., fu trovata a Pergamo. Essa consisteva in una tavola di 
bronzo e in una base ricoperta di simboli; c'erano, inoltre, un 
piatto (anch'esso decorato con simboli), un grande spillone di 
bronzo con lettere incise sui suoi lati lisci, due anelli di bronzo e 
tre pietre nere levigate con incisi i nomi delle potenze sovranna- 
turali. Pare che questa attrezzatura abbia operato secondo il prin- 
cipio di un tavolo da roulette! . 

Ammiano Marcellino (XXIX 1, 25-32) descrive un tipo di an- 
tico tabellone oui-ja che fu usato in una seduta spiritica nel 371 
d.C. con esiti decisamente infelici per tutti i partecipanti. Que- 
sto tabellone consisteva in un disco metallico, sul cui orlo erano 
incise le ventiquattro lettere dell'alfabeto greco, sorretto da un 
tripode fatto di legno di olivo. Per consultare questo oracolo por- 
tatile si doveva tenere un anello appeso a un sottile filo di lino. 
Dopo lunghe preghiere e incantesimi rivolti a un'anonima «divi- 
nità della divinazione » (forse Apollo), l'anello cominciava a oscil- 
lare da una lettera all'altra, formando parole, nomi e, talvolta, 
perfino frasi in versi. Due domande, che senza dubbio ricorreva- 
no spesso in tali sedute, furono fatte sicuramente nel corso di 
questa - e ciò rese l'intero esperimento assolutamente illegale e 
sovversivo: «Quando morirà il nostro imperatore?» e «Chi sarà il 
nostro prossimo imperatore?». Alla prima domanda l'oracolo ri- 


! Ved. Wünsch. In un articolo poco noto, Die pergamenische Zauberscheibe und das 
Tarockspiel, «BSRL» IV 1935-36, S. Agrell ha cercato di stabilire una connessione 
tra i simboli trovati nei tre cerchi concentrici intorno al margine del piatto e le ven- 
tidue carte dei tarocchi. 

? E.R. Dodds, Supernatural Pbenomena in Classical Antiquity, pubblicato per la pri- 
ma volta in « Proceedings of the Society for Psychical Research» LV 1971, pp. 77- 
110, € ristampato, con aggiunte, in Progress, p. 156 sgg. Il tabellone oui-ja è una spe- 
cie di gioco da tavolo che serve a ottenere messaggi dall'aldilà. Si dispongono in cir- 
colo le lettere dell’alfabeto e si prende un oggetto, p. es. un bicchiere messo al rove- 
scio, con il quale i partecipanti instaurano un contatto tattile. L'oggetto si muove 
autonomamente (tutti dichiarano di non averlo spinto) da una lettera all'altra, for- 
mando parole, nomi e frasi. La risposta più semplice è « sì» oppure «no», donde il 
nome owi-ja (= «sl» in francese e in tedesco). 
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spose poeticamente (ma a quel che sembra in modo esatto); per 
quel che riguarda la seconda domanda, l'anello indicò prima the- 
ta, poi epsilon, poi omikron (dando cioè Theo-). A questo punto 
un partecipante precipitoso giunse alla conclusione che l'oracolo 
stesse per comporre Theodorus e perciò il gruppo sospese qui l'in- 
tera procedura. In qualche modo le autorità vennero a sapere del- 
la riunione segreta e tutti coloro che vi erano implicati - compre- 
so Teodoro, che negò qualsiasi conoscenza di quanto avvenuto - 
furono arrestati, interrogati e messi a morte. Sette anni più tardi 
risultò evidente che l'oracolo aveva cercato di far capire la verità. 
L’imperatore Valente fu ucciso e il nome del suo successore fu 
Theodosius. 

L'uso in magia di simboli, numeri e parole strane deve essere 
molto antico, anche se la formula abracadabra non è testimoniata 
prima di Sereno Sammonico, autore di un'opera dal titolo Res 
Reconditae (Cose segrete), che fu assassinato nel 212 d.C.! I simbo- 
li sono segni che conservano l’esperienza umana e possono dare 
vita a potenti reazioni, talvolta più potenti della realtà che rap- 
presentano”. Anche i numeri sono simboli e il misticismo nume- 
rologico è ben testimoniato nella magia ellenistica?. 

Ciò che emerge dalle testimonianze è il carattere permanente 
e universale della magia nel mondo antico. Sebbene alcune testi- 
monianze siano relativamente tarde, le dottrine e le pratiche che 
esse rivelano sono spesso molto più antiche. Formule e prescrizio- 
ni dettagliate furono tramandate per generazioni, forse con muta- 
menti irrisori, e, anche se si trovano su tavolette e papiri risalenti 
al primo periodo del Cristianesimo, è probabile che fossero state 
usate per secoli. E inoltre certo che lo stesso tipo di magia fu pra- 


ticato nel corso di tutta l'età imperiale romana’. 


! Abraxas, un'altra parola magica, si trova spesso sulle gemme. Hocus-pocus compa- 
re molto più tardi. Controversa è l'etimologia di Abraxas: alcuni la fanno derivare 
dalla formula pseudo-latina Hax Pax Max Deus Adimax, che fu usata per la prima 
volta nel Medioevo da eruditi erranti che eseguivano operazioni truffaldine spac- 
ciandole per magia. Alcuni vedono in hocus-pocus una parodia della frase hoc est 
corpus, «questo è il corpo», pronunciata dal sacerdote durante la Santa Comu- 
nione. 

? Wilson, p. 106. Il pentagramma, come difesa contro gli spiriti del male, sembra 
essere molto antico e sopravvive a lungo nel Medioevo; ved. d’Alverny, pp. 158-9. 

3 Reitzenstein, Poimandres, p. 1-6 sgg. 

* J.M.R. Cormack, A Tabella Defixionis in tbe Museum of the University of Reading, 
England, « HThR » XLIV 1951, p. 25 sgg. 
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Le testimonianze di cui disponiamo ci consentono una suddivisio- 
ne delle operazioni magiche in due tipi principali: teurgiche e 
goetiche. La parola theurgia (θεουργία) richiede una breve spiega- 
zione. In alcuni contesti la teurgia sembra essere semplicemente 
una forma sublimata di magia, praticata da figure sacerdotali al- 
tamente rispettate e non da qualche oscuro mago. Dice Dodds: 
«Proclo definisce grandiosamente la teurgia come “un potere più 
elevato di qualsiasi sapienza umana, che comprende i doni della 
divinazione, i poteri purificatori dell'iniziazione, e, in una parola, 
tutte le operazioni connesse alla possessione divina" (Proclo, 
Theologia Platonica, p. 61). La si può definire più semplicemente 
come magia con uno scopo religioso e fondata su una presunta ri- 
velazione di carattere religioso... Per quel che possiamo giudica- 
re, le procedure della teurgia erano, in linea generale, simili a 
quelle della magia volgare»!. Anche in questo caso si puó vedere 
quanto sia difficile tenere distinta la magia dalla religione. Se la 
definizione di Dodds ha validità, ogni operazione di teurgia deve 
avere una componente sia religiosa sia magica. In un rito teurgico 
tipico, la divinità appare in uno di questi due modi: 1) è vista du- 
rante uno stato di trance, nel qual caso lo spirito del teurgo o me- 
dium lascia il corpo, sale al cielo, vede lì la divinità e ritorna a de- 
scrivere l'esperienza; 2) la divinità scende in terra ed ὃ vista dal 
teurgo in sogno oppure mentre é completamente sveglio. Nel se- 
condo caso non c'è bisogno di medium e sono richiesti solo «sim- 
boli» e formule magiche precise. I «simboli» potevano essere 
un'erba, un sasso, una radice, un sigillo, una gemma incisa; le for- 
mule magiche potevano includere le sette vocali dell'alfabeto gre- 
co, simbolo delle sette divinità planetarie?. Certe volte la presen- 
za divina si manifesta in modo più indiretto, attraverso un me- 
dium oppure tramite oggetti come la luce di una lampada o l'ac- 
qua in un recipiente. 

Il termine goeteia (γοητεία) è un sinonimo di mageia (μαγεῖα), 
ma, a quel che sembra, ha una connotazione anche più negativa; ri- 
spetto a queste, la teurgia è a un livello decisamente superiore. 
Forse questi tre termini riflettono una lunga lotta tra credenti e 


! Dodds, The Greeks, p. 291. 
? Questi simboli erano posti segretamente dall'operatore magico nella parte cava 
all’interno della statua di una divinità; ved. Dodds, The Greeks, p. 191. 
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non-credenti, nonché il tentativo da parte dei diversi gruppi di cre- 
denti di distinguere la loro « magia» da quella di più basso rango o 
dalle diverse tecniche che esistettero in ogni tempo. Perciò si può 
supporre che il termine teurgia sia stato introdotto per rendere la 
magia una pratica rispettabile per i filosofi della tarda antichità, i 
quali avrebbero avuto orrore di essere definiti 720; (μάγοι) o goe- 
tes (γόητες); soprattutto la seconda definizione sarebbe stata inac- 
cettabile, poiché il termine γόης poteva indicare anche un imbro- 
glione o un ciarlatano - vale a dire tutti quelli che erano dediti a 
imbrogli zingareschi, con i quali potevano fare rapidi guadagni in 
occasione delle fiere e delle feste diffuse in tutto il mondo greco. 

I filosofi che si interessavano alla magia si definivano teurghi, 
mentre i praticanti di più basso rango magoi o goetes. Secondo 
Plotino (Enn. IV 4, 26) la teurgia mira a stabilire relazioni simpa- 
tetiche in tutto l'universo e usa le forze che scorrono attraverso 
le cose per essere in contatto con esse. Plotino ammette che la 
teurgia funziona, ma rifiuta alcune delle sue pretese e delle sue 
pratiche (Enn. IV 3, 13; IV 26, 43-4). Così i teurghi compiono 
nella realtà ciò che i filosofi possono solo pensare (Giamblico, de 
mysteriis Aegyptiorum III 17). 

Sembra che il termine «teurgo» sia stato introdotto da Giulia- 
no, un caldeo ellenizzato, che visse ai tempi di Marco Aurelio. I 
teurghi formarono una tarda setta pagana. Essi non solo discute- 
vano sugli dèi come facevano i teologi, ma eseguivano anche cer- 
te azioni, dalle quali, secondo quel che sostenevano, gli dèi erano 
influenzati. «La teurgia, come lo spiritismo, può essere definita 
come magia con uno scopo religioso e fondata su presunte rivela- 
zioni di carattere religioso »!. Il loro libro sacro, Gli Oracoli Cal- 
dei, è perduto, ma parti di esso possono essere ricostruite. Essi ri- 
correvano al medium. Ci fu dunque una grande differenza tra i 
teurghi e i teologi; questi ultimi pensarono e parlarono di dèi; i 
primi, invece, cercarono di influenzarli, li forzarono ad apparire, 
e addirittura li crearono?. 

Queste operazioni di teurgia suscitarono l’interesse dei neo- 
platonici, i quali credevano che attraverso pratiche ascetiche e 
un'adeguata iniziazione potessero portare sulla terra le potenze 
divine oppure far ascendere al cielo la loro anima. A Tessalo di 


' Dodds, Progress, pp. 200-1; ved. anche Dodds, The Greeks, p. 291. 
? Ved. E. des Places, «Entretiens de la Fondation Hardt » XXI, Vandoeuvres-Ge- 
neve 1975, pp. 78-9. 
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Tralle (I sec. a.C.) fu concessa da un sacerdote egiziano a Tebe 
un'apparizione privata del dio Asclepio!. In altre parole: il pen- 
siero teologico, o filosofico, di per sé non è sufficiente; si devono 
seguire modalità di azione, procedure e riti ben precisi. 

Ma la teurgia è davvero diversa dalla magia? In un certo senso 
lo è. Franz Cumont la chiamò «una forma rispettabile di magia, 
un tipo illuminato di stregoneria»?, e possiamo aggiungere che i 
grandi teurghi dell’antichità furono uomini e donne di profonda 
cultura, dalla reputazione impeccabile, totalmente diversi dai 
venditori di maledizioni e di formule magiche}. 

Molto poco conosciamo del rituale in sé, senza dubbio per la 
ragione che era tenuto segreto; sicuramente si fondava sulla teo- 
ria della simpatia tra oggetti visibili e invisibili, esseri di questo 
mondo ed esseri di un altro mondo. L'iniziazione dell'imperatore 
Giuliano* ci fornisce un'idea del rituale, ma il resoconto che pos- 
sediamo é approssimativo, quasi incoerente, pieno di simbolismi 
e di allusioni, che dovevano essere comprensibili solo agli iniziati: 

«Voci e rumori, invocazioni, musica ammaliante, profumi ine- 
brianti, porte che si aprivano da sole, fontane luminose, ombre 
guizzanti, nebbia, odori intensi e vapori, statue che sembravano 
venire alla vita e che guardavano il principe ora benevolenti, ora 
minacciose, ma infine gli sorrisero e divennero splendenti, cir- 
condate da raggi luminosi; tuoni, fulmini e il terremoto che an- 
nunciavano l'arrivo del dio supremo, l'ineffabile Fuoco... ». 

Non si sa in che modo fossero prodotti questi effetti, ma essi 
sono una reminiscenza di quei riti di iniziazione, che erano richie- 
sti nelle religioni misteriche?. Non possiamo dire che era tutto un 
imbroglio; ed è difficile credere che trucchi meccanici, elaborata 
messa in scena e altri espedienti simili potessero imbrogliare un 
uomo come Giuliano. E più sensato supporre che Giuliano si sia 
sottoposto a una specie di «piano di lavoro» (mesi di indottrina- 
mento, pratiche ascetiche ecc.), il quale, anche attraverso l’uso di 
droghe, ingerite o inalate, abbia prodotto, al momento giusto, uno 
stato di alterazione della coscienza. 


l 
2 
3 
4 


Festugière I, p. 56 sgg. 

F. Cumont, Lux Perpetua, Paris 1949, p. 362. 

Ved. Thorndike I, p. 319 sgg. 

J. Bidez, La Vie de l'empereur Julien, Paris 1930, p. 79. 

$ Ved. J.E. Harrison, in ERE VII, p. 322; G. Luck, in «AJPh» XCIV 1973, p. 
147 SBB- 
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Oltre alle parole pronunciate (τὸ λεγόμενον), erano necessari 
requisiti e rituali precisi (τὸ δρώμενον). Porfirio ci tramanda il ri- 
tratto di un teurgo (in realtà una statua), con la testa incoronata 
di bende e ramoscelli fioriti, con il volto cosparso di olio o effetti- 
vamente truccato, in una mano un ramo di alloro e simboli magici 
sulle scarpe!. Giamblico scrive: «Il teurgo, in virtù di segni mi- 
steriosi, controlla le forze della natura. Non come un semplice es- 
sere umano, o come [uno che] possiede uno spirito umano, ma 
come uno degli déi di rango superiore, impartisce ordini che non 
sono propri della condizione umana. In realtà non aspira a mette- 
re in mostra tutte le sue straordinarie facoltà, ma, attraverso l'u- 
so di parole adeguate, fa capire di quale potere sia in possesso e 
quanto egli sia grande, e che, grazie alla conoscenza di questi sim- 
boli misteriosi, egli è chiaramente in relazione con gli dèi»?. 

Sembra che anche Giamblico, che credeva nella teurgia, fac- 
cia delle distinzioni: non ogni cosa che il teurgo dice o fa ha un 
effetto magico immediato; molto serve a creare uno stato d'ani- 
mo e un'atmosfera che preparino il fedele agli eventi piü impor- 
tanti che stanno per accadere, quali l'autopsia, cioè l'apparizione 
della luce divina senza alcuna figura o forma. 

La teurgia potrebbe perciò essere definita come un tentativo 
di riportare in auge la figura del grande sciamano della Grecia ar- 
caica, come fu Pitagora (di lui Giamblico scrisse la biografia). A 
tal fine era indispensabile seguire un preciso «programma» di in- 
dottrinamento, pratiche ascetiche e riti; a questo si poteva ag- 
giungere anche il ricorso a determinate sostanze stupefacenti. 

Leggere il racconto di riti magici può essere un’esperienza fru- 
strante. Il lettore è condotto fino a un certo punto, ma il vero se- 
greto - le parole o gli atti rituali che mettono in atto l'opera ma- 
gica - sembrano rimanere al di là di quel punto. Ci sono cose che 
i nostri testi non rivelano: ciò significa che il mago non voleva af- 
fidare tutto al papiro, ma intendeva mantenere segreto ciò che 
considerava un elemento essenziale per le istruzioni private. L'a- 
strologia è forse l'unica scienza «occulta» che poteva essere ap- 


' Ved. Porfirio, de philosophia ex oraculis haurienda, ed. G. Wolff, Leipzig 1856, 
pp. 164-5; Eusebio, Praeparatio euangelica IV 50 sgg. (ved. in particolare l'edizione 
di E. des Places, «Sources Chrétiennes» CCLXII 1979), dove O. Zink prende in 
esame il raffinato abbigliamento, i movimenti e l’intero apparato usato nelle opera- 
zioni magiche di questo tipo. 

? Giamblico, de mysteriis Aegyptiorum VI 6. 
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presa da un buon manuale. Ciò nonostante, nessuno dei testi so- 
pravvissuti dall'antichità ci fornisce un'introduzione esauriente; 
ci sono sempre vuoti di informazione, forse espressamente voluti, 
con la conseguenza che il lettore, per saperne di più, avrebbe do- 
vuto ricorrere al vivo insegnamento di un astrologo professioni- 
sta. Lo stesso vale per l'alchimia: i testi sono sempre o troppo ge- 
nerici o troppo tecnici, e chi avesse voluto approfondire lo studio 
dell'alehimia non poteva far altro che instaurare un rapporto 
stretto con un esperto professionista, guardarlo al lavoro, consul- 
tarlo e usare i suoi strumenti e i suoi libri!. In questi manuali ci si 
imbatte continuamente in allusioni, in simboli, e in una specie di 
concisione mistica, che poteva risultare comprensibile e utile solo 
agli iniziati e doveva essere spiegata da un maestro. Sembra dun- 
que confermata l'asserzione che la magia «operava» solo all'inter- 
no di un gruppo - spesso un gruppo molto piccolo - di adepti e di 
professionisti; questi si davano reciproco sostegno, anche quan- 
do, da un punto di vista esterno, la loro magia falliva. 

Anche le prime forme di magia, relativamente semplici, come 
quelle testimoniate da Omero e da Apollonio Rodio (testi n. 1 e n. 
3), comportano una specie di rituale. Intorno alla fine dell’età elle- 
nistica questo rituale è divenuto molto complesso. Esso compren- 
de generalmente una χλῆσις, «invocazione » e una πρᾶξις, «azione 
rituale» propriamente detta?. L'invocazione evocava una potenza 
divina, chiamandola per nome; nei testi che abbiamo non sempre è 
stato scritto il nome; esso o è stato tenuto segreto oppure è stato 
volutamente lasciato in sospeso perché spettava al magus riempire 
questo spazio bianco. Il solo nome del dio o della dea non era suffi- 
ciente; era necessario aggiungere al nome tutta una serie di epiteti 
che descrivessero i poteri della divinità (aretalogia). I magi esigeva- 
no che tali liste fossero le più complete possibili, poiché avrebbe 
potuto essere pericoloso omettere un epiteto di cui il dio fosse par- 
ticolarmente orgoglioso; per questo le liste tendevano a crescere 
sempre più. L’invocazione era anche un mezzo per rammentare al- 
la potenza divina occasioni passate, quando essa aveva aiutato in 


! La corretta maniera di pronunciare certi suoni e certe parole era un segreto tra- 
smesso oralmente, ved. Dodds, The Greeks, p. 292. Certamente la tradizione orale 
aveva un ruolo importante nell’insegnamento della magia e di altre tecniche occul- 
te: è inevitabile che la nostra conoscenza rimanga incompleta, o per lo meno incer- 
ta, visto che questa tradizione è andata perduta. 

? Hull, pp. 42-3. 
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modo straordinario chi l'aveva invocata o aveva compiuto qualche 
sorta di miracolo; nell'invocazione poteva essere anche compresa 
una richiesta precisa per una situazione precisa - p. es. che cosa ci 
si aspettava che la divinità facesse ora per chi l'invocava. 

L'azione rituale tendeva a essere della stessa complessità del- 
l'invocazione. Erano recitate lunghe litanie, specialmente in gre- 
co, le quali consistevano spesso in una specie di non-linguaggio 
caratterizzato da sequenze di parole magiche. E presumibile che 
fossero recitate in un modo che poteva essere appreso solo da un 
maestro riconosciuto: un libro, da solo, non sarebbe stato suffi- 
ciente. I gesti dovevano essere eseguiti correttamente, e bisogna- 
va usare gli strumenti giusti. Alcune di queste cerimonie devono 
essere durate vari giorni e diverse notti. Erano inalate alcune so- 
stanze (p. es. lo zolfo) ed erano offerte libagioni; si producevano 
effetti visivi e acustici — e senza dubbio si faceva uso di droghe 
che agevolassero il raggiungimento di uno stato di trance. Leggia- 
mo di strani suoni emessi dal magus: chiocciolii, sospiri, gemiti, 
schiocchi di labbra, profonde inspirazioni ed espirazioni che pro- 
ducevano suoni sibilati!. In certi casi era addirittura necessario 
mangiare il testo magico, come prescrive PGM 1, 14: «Scrivi que- 
sti nomi con l’inchiostro di Ermes. Dopo averli scritti come det- 
to, toglili via sciacquandoli in acqua di fonte presa da sette fonti, 
bevili a digiuno nel corso di sette giorni, quando la luna è cre- 
scente. Ma bevi una quantità sufficiente! ». I maghi scrivevano 
anche determinate parole o nomi con il loro proprio sangue?. 

Sembra paradossale che per certi periodi siamo meglio informa- 
ti sui riti magici che su quelli religiosi. Inoltre, anche se i riti magi- 
ci lasciano spesso trapelare quello che sembra un sentimento reli- 
gioso autentico, gli elementi di pressione, ricatto e minacce sini- 
stre incorporano quasi sempre il tutto e sono rinforzati dai rituali. 

La magia ellenistica si presenta come un insieme di molte in- 
fluenze diverse. Molto assorbì dalle religioni e dalle scienze oc- 
culte di altre culture (greca, ebrea, egiziana, persiana ecc.), ma 
anche gli elementi religiosi erano scelti per uno scopo pratico: si 
veneravano gli dèi dell’arte magica non per la loro gloria ma per 
l'aiuto che potevano dare in precise situazioni. Spesso a questi 
dèi era chiesto di soddisfare desideri che l'operatore non confes- 


! PGM 7, 786 sgg.; 13, 946. 
2 D'Alverny, pp. 158-9. 
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sava apertamente; per questo preghiere e formule magiche erano 
abitualmente «sussurrate» o «sibilate», mentre nei santuari di un 
dio ο di una dea le preghiere ufficiali erano recitate a voce alta. 
Ma il sincretismo della magia ellenistica si svolse parallelamente 
al sincretismo delle religioni ellenistiche in Egitto, un paese dove 
convissero molte culture diverse, che era stato aperto per secoli 
alle influenze dell'Oriente e al quale ora, sotto sovrani greci, era 
stata data una capitale, Alessandria, destinata a diventare uno 
dei centri intellettuali del mondo. 

Ma torniamo all’origine persiana della magia. Si credeva che i 
sacerdoti persiani, i μάγοι, avessero ereditato la tradizione dei 
Caldei. Caldea, o «la terra dei Caldei», era il nome di una regione 
(secondo la Genesi sarebbe stata la patria di Abramo), ma un cal- 
deo poteva essere anche un astrologo o un interprete di sogni e, 
forse, originariamente, era un membro di una casta sacerdotale, 
che aveva studiato riti occulti e li aveva tramandati. Zoroastro era 
considerato il più grande maestro, sacerdote e mago (una figura 
per certi versi paragonabile a Orfeo) dell'antico impero persiano. 
Gli fu attribuito un sistema di demonologia, che fu adottato, a va- 
ri livelli e in varie forme, da Ebrei, Greci e Cristiani. Un altro 
grande magus persiano, Ostane, accompagnò Serse nella sua spedi- 
zione contro la Grecia (480 a.C.), sicuramente nelle funzioni di 
consigliere del re. Dopo la sua disfatta a Salamina il re abbandonó 
Ostane, e Ostane divenne il maestro di Democrito (nato intorno 
al 470 a.C.) elo spinse a viaggiare in Egitto e in Persia. Democrito 
é conosciuto soprattutto come uno scienziato; in una delle sue tan- 
te opere potrebbe aver fatto conoscere la magia persiana. 

I μάγοι, che giunsero in Palestina da un lontano paese orien- 
tale per adorare il bambino appena nato a Betlemme, sono pre- 
sentati come re e uomini saggi. Sicuramente hanno competenze 
astrologiche, dal momento che una stella, o un'insolita costella- 
zione, ha loro rivelato la nascita di un re. 

Zoroastro, Ostane e i tre magi abbracciano mezzo millennio. 
Nel corso di quei secoli e in quelli a venire, il mondo occidentale 
associò la Persia con la magia e con la tradizione dell'occulto. 

Nel corso dell'età ellenistica in Egitto fu creato una specie di 
curriculum delle scienze occulte. Ai Greci che risiedevano in Egit- 
to, molte cerimonie religiose devono essere sembrate operazioni 
magiche. E, del resto, dovettero considerare magici anche certi 
procedimenti tecnici di lavorazione che gli Egiziani tenevano se- 
greti. Nella sua fase iniziale l'alchimia sembra essere stata una me- 
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scolanza di magia e di tecnologia, ma la segretezza, che avvolse en- 
trambe, amplificò probabilmente il ruolo della magia. Alcuni tratti 
tipicamente egiziani della magia ellenistica sono: 1) La magia non e 
praticata essenzialmente come un'indispensabile protezione dalle 
forze del male che circondano l'individuo; essa é piuttosto un mez- 
zo per sfruttare le forze del bene, o le forze del male, in vista della 
realizzazione di progetti o di desideri personali. 2) Nei Papiri Ma- 
gici, chi mette in atto la magia simula di essere una divinità al fine 
di impaurire gli déi. Questa attitudine alla simulazione, all'assun- 
zione temporanea di un'identità sovrannaturale, è altamente ca- 
ratteristica della magia in generale. 3) Il potere magico è connesso 
con precise parole, che sono marcatamente differenziate dal lin- 
guaggio normale; vengono pronunciate in un certo modo oppure 
scritte su gemme, papiri e simili, insieme con precisi segni e dia- 
grammi. 4) Il potere magico è anche connesso con certi gesti e riti; 
questi riti sono simili a quelli usati nei culti religiosi, ma, si deve 
presumere, sono sufficientemente diversi e tali da evitare frainten- 
dimenti. Era abitudine, p. es., sacrificare animali neri alle potenze 
del mondo sotterraneo per essere certi che nessun dio celeste po- 
tesse ascrivere a sé il sacrificio. 

L'influenza greca sulla magia ellenistica puó a questo punto es- 
sere solo delineata. In un certo senso, la magia ellenistica fu una 
creazione greca in terra egiziana: sono i filosofi greci ad averle dato 
un fondamento e ad averla organizzata in un sistema. Tuttavia, 
mentre le operazioni magiche sono note, poco chiari rimangono 
ruoli e funzioni degli déi. Ermes viene identificato con l'egiziano 
Thoth, non solo come protettore della scienza e del sapere in gene- 
rale, ma anche come il dio che guida le anime nell' Ade. Ecate, la 
piü antica dea del mondo infero, diviene, insieme con Persefone, 
la divinità delle maghe per eccellenza; lo stesso avviene per la dea 
Luna, Selene, che presiede ai riti notturni. Apollo, il dio ufficiale 
dell'oracolo delfico, diviene il dio della divinazione in molte for- 
me. Pan, come dio delle streghe, fornisce l'immagine tradizionale 
del diavolo; perció deve aver svolto un ruolo importante nelle ceri- 
monie magiche della tarda antichità, anche se i testi non ci offrono 
un'immagine coerente di questa evoluzione. 

Dobbiamo anche considerare l'influenza del Giudaismo, in 
particolare della magia giudaica, sulla magia ellenistica!. Nell'età 


! Ancora utile è lo studio di Blau. 
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ellenistica pit tarda, Alessandria aveva una vasta popolazione giu- 
daica, che sembra aver contribuito in larga misura alla cultura elle- 
nistica in generale. Da una parte abbiamo la demonologia di Filo- 
ne, un platonico giudaico; dall’altra ogni specie di superstizione 
popolare!. 

Il Vecchio Testamento ci tramanda una certa quantità di noti- 
zie sulle pratiche e sulle credenze magiche; il semplice fatto che es- 
se fossero considerate illegali dimostra che esistevano?. A sua vol- 
ta, verso la fine dell'età ellenistica, la magia giudaica fu profonda- 
mente influenzata dalle idee greche e da quelle egiziane?. Con il 
passare del tempo, gli Ebrei, come i Greci e i Romani, cominciaro- 
no a credere al malocchio, al potere di certe parole e frasi, al valore 
apotropaico dello sputo, agli omina dati dagli uccelli, alla protezio- 
ne procurata dagli amuleti e così viat. Fu compresa la differenza 
tra magia nera e magia bianca. Furono praticate la negromanzia (i 
negromanti erano chiamati «stregoni», «evocatori di ossa») e l'e- 
sorcismo (dal momento che le malattie in generale e la pazzia in 
particolare erano spiegate come forme di possessione), di solito co- 
me rimedi estremi, dopo che la scienza medica aveva fallito?. 

Per il fatto che praticava l'esorcismo e per alcune versioni po- 
polari dei Vangeli, Gesù fu considerato un mago da alcuni mae- 
stri del Talmud e sicuramente appariva tale a molti Romani che 
non pensavano a lui come a una guida religiosa. Perfino Mosè, 
nell’ antichità più tarda, dava l'impressione di essere un potente 
mago, oltre che un grande maestro e una grande guida, l'invento- 
re della filosofia, della dottrina, della scrittura ecc., come l'egizia- 
no Thoth. Mosé e Aronne esercitano la magia nello stile egiziano 
al cospetto del Faraone (Ex. 7, 8-14; 8, 1-15) per gareggiare con i 
maghi egiziani, e, anche se questi maghi sono in grado di ripro- 
durre, fino a un certo punto, la magia giudaica, Mosè e Aronne 
vincono la gara, poiché sono guidati dal Signore. Nell'antichità 
erano attribuiti a Mosè anche libri magici (PGM 13). 


Barb, pp. 118-9. 

J. Dan, in EJ, s. v. «Magic». 

Blau, pp. 17, 43. 

Blau, p. 96 sgg. 

Blau, p. 53. 

Hull, p. 129; Smith, p. 45 sgg. La tesi di S. Eitrem (Die Versuchung Christi, Oslo 
1924), per cui lo scopo della Tentazione, secondo i Vangeli sinottici, è di indurre 
Cristo a diventare un mago, avrebbe meritato più attenzione di quanta ne ha avuta; 
ma ved. la recensione di H.J. Rose in «CR» XXXVIII 1924, p. 213. 


ο A d tw t€ 


MAGIA, INTRODUZIONE 39 


Si é supposto che la grande sapienza di Salomone compren- 
desse anche la magia e sotto il suo nome circoló un testo magico, 
il Testamento di Salomone; esso fu composto, probabilmente, all'i- 
nizio del III sec. d.C., ma i manoscritti che lo attestano non furo- 
no scritti prima dei secoli XV e XVI!. La molto piü nota Sapienza 
di Salomone, un libro biblico considerato apocrifo da Ebrei e Pro- 
testanti, fu composto probabilmente nel I sec. d.C. In esso (7, 17- 
21) Salomone dice: 


17 αὐτὸς γάρ μοι ἔδωχεν τῶν ὄντων γνῶσιν ἀφευδῆ 
εἰδέναι σύστασιν κόσμου xai ἐνέργειαν στοιχείων, 
18 ἀρχὴν καὶ τέλος καὶ μεσότητα χρόνων, 
τροπῶν ἀλλαγὰς καὶ μεταβολὰς καιρῶν, 
19 ἐνιαυτοῦ χύχλους xai ἄστρων θέσεις, 
ιο φύσεις ζῴων xai θυμοὺς θηρίων, 
πνευμάτων βίας καὶ διαλογισμοὺς ἀνθρώπων, 
διαφορὰς φυτῶν χαὶ δυνάμεις ῥιζῶν, 
u ὅσα τέ ἐστιν κρυπτὰ xai ἐμφανῆ ἔγνων: 
ἡ γὰρ πάντων τεχνῖτις ἐδίδαξέν µε σοφία. 


17 («Dio stesso mi ha concesso la vera conoscenza delle cose 
per comprendere la struttura del mondo e la forza degli 


fe cn i , , | [elementi, 
18 il principio, la fine e lo svolgimento dei tempi, 


l'alternarsi dei solstizi e l'avvicendarsi delle stagioni, 
ig. i cicli degli anni e le posizioni degli astri, 
ιο le nature degli animali e gli istinti delle bestie feroci, 
le potenze degli spiriti e i pensieri degli uomini, 
le varietà delle piante e le proprietà delle radici, 
u tutto ho appreso e quel che è segreto e quel che è manifesto: 
infatti mi ha istruito la sapienza, che è artefice di tutte le 
[cose. ») 


E evidente che Salomone è rappresentato come il più gran- 
de scienziato, ma anche come il più grande occultista del suo 
tempo; ha studiato astrologia, le proprietà magiche delle piante, 
demonologia, divinazione, ma anche τὰ φυσικά, la «scienza». Al- 
cuni traduttori trascurano questo fatto; essi scrivono, per esem- 
pio, «la forza dei venti», mentre il contesto mostra chiaramente 


! Cfr. C.C. McCown, ed., The Testament of Solomon, Leipzig 1922; K. Preisen- 
danz, in RE, Suppl.-Bd. VIII 1956, col. 684 sgg. 
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che il riferimento è ai demoni. Giuseppe Flavio intendeva certa- 
mente in questo modo il passo. Così scrive (Amt. Iud. VIII 45): 
«Dio gli ha dato [σοί]. a Salomone] conoscenza dell'arte impiegata 
contro i demoni al fine di guarire e aiutare gli uomini». Aggiunge 
anche che Salomone fu un grande esorcista e tramandò istruzioni 
su come realizzare questo tipo di guarigione. Questo potrebbe si- 
gnificare che ai tempi di Giuseppe Flavio esisteva un testo magi- 
co che insegnava in che modo esorcizzare i demoni in nome di 
Salomone!. Nel Dialogo con Trifone (85, 3) di Giustino, un mago 
ebreo è interpellato come segue: «Se esorcizzi un demone nel no- 
me di qualcuno di quelli che vissero un tempo tra voi - re, uomi- 
ni giusti, profeti, patriarchi -- esso non ti obbedirà. Ma se tu esor- 
cizzi il demone nel [nome]... del Dio di Isacco e del Dio di Gia- 
cobbe, esso ti obbedirà. Sicuramente i vostri esorcisti fanno ri- 
corso a tecniche magiche quando fanno esorcismi, proprio come i 
Gentili, e usano fumigazioni e incantesimi». 

Nella tarda antichità gli Ebrei ebbero la reputazione di essere 
maghi formidabili e i varí nomi della loro divinità - Iao per Iah- 
ve, Sabaoth, Adonai - compaiono di frequente nei Papiri Magici. 
Molti devono aver pensato che Iahve fosse una divinità occulta, 
visto che di lui non si poteva vedere l'immagine e non era pro- 
nunciato il suo vero nome. Anche in questo caso vediamo che alla 
base di speculazioni sulla magia c'é il fraintendimento di una teo- 
logia o di un rito religioso?. 

Si pensa che le radici della «tradizione genuina» della cabala 
risalgano al I sec. d.C., quando apparvero in Palestina i primi 
trattati?. La migliore definizione della cabala é quella secondo la 
quale essa sarebbe un sistema, o metodo, di devozione mistica 
giudaica dotato di certi requisiti magici. Ebbe la sua massima dif- 
fusione in Spagna nei secoli XII e XIII, ma era molto più antica. 
I cabalisti credevano nella possibilità di una comunione diretta 
con Dio, nella discesa e nell’incarnazione delle anime, nonché 
nella loro trasmigrazione. Traevano significati nascosti dalla Bib- 
bia, interpretandola allegoricamente o ricorrendo alla numerolo- 


! Ved. D. Winston, The Wisdom of Solomon, « Anchor Bible Series» XLIII, Gar- 
den City, N.Y. 1979, p. 172 sgg. L'autore di questo scritto apocrifo aveva familiari- 
tà con il platonismo medio e deve aver fatto parte del circolo di Filone di Alessan- 
dria. 

2 Hull, p. 31. 

? Ved. G. Scholem, in EJ X, p. 489 sgg.; B. Pick, The Cabala, La Salle, Ill. 1974. 
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gia, per cui a ogni lettera ebraica di una parola o di una frase da- 
vano un valore numerico. Secondo i cabalisti, il mondo e abitato 
da demoni e gli uomini hanno bisogno di amuleti per proteggersi. 
La tradizione cabalistica ha conservato buona parte della scienza 
occulta risalente alla tarda età ellenistica; lo ha fatto in una forma 
coerente e sistematica, aggiungendo anche motivi propri della 
tradizione platonica e del neoplatonismo. 

Dopo aver preso in esame la magia «reale», quella legata alla 
pratica di tutti i giorni, possiamo ora tornare ai testi letterari. 


Altri testi letterari 


Nell' Ecloga 8, Virgilio (70-19 a.C.) offre una libera traduzione o 
adattamento dell'Idi//io 2 di Teocrito (testo n. 8; cfr. n. 4). Virgi- 
lio omette un certo numero di particolari e introduce un lieto fi- 
ne - la magia ha effetto e l'amante ritorna -, ma per il resto si ri- 
vela fedele all'originale. Componimenti come questi descrivono 
la vita delle classi sociali pià umili (pastori e contadini) con una 
sorta di realismo poetico; ma sono destinati a un pubblico estre- 
mamente raffinato. La maga dilettante di Virgilio non puó essere 
assegnata a nessuna classe sociale; si potrebbe presumere che sia 
una campagnola, ma la sua passione é nobile e romantica, come 
quella di tante eroine greche; per giunta si esprime in perfetti 
versi latini. E evidente che questo tipo di magia era praticato in 
Italia, così come in Grecia e in Egitto. Virgilio può aver trala- 
sciato qualche particolare qua e là o aver aggiunto una certa colo- 
ritura, ma l'operazione magica nell'insieme dà l'impressione di 
essere autentica. 

Una cerimonia magica piü seria é descritta da Virgilio alla fine 
del libro IV dell’ Eneide (testo n. 9). Enea è approdato sulla costa 
settentrionale dell' Africa, dove incontra la regina Didone, che ha 
appena intrapreso la fondazione di una nuova città, Cartagine. Di- 
done non é per niente simile a una strega; somiglia piuttosto a una 
regina orientale di un racconto di fate, dal passato tragico. Si inna- 
mora di Enea e desidera che l'eroe rimanga con lei come suo prin- 
cipe consorte. Viene in mente l'episodio di Circe nell’ Odissea (te- 
sto n. 1) e l'incontro di Giasone e Medea nelle Argonautiche di 
Apollonio Rodio. In tutti questi poemi un eroe, che viaggia con 
una missione da compiere, incontra una donna bella ed esotica, la 
quale, anche se si mostra gentile e ospitale per tutto il tempo che 
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dura il suo amore per l'eroe, é, in realtà, potenzialmente pericolo- 
sa. Quando Enea abbandona Didone perché il Fato richiede che 
vada a fondare il suo impero, l'amore di Didone si trasforma in 
odio. Decisa a distruggere l'amante, Didone esegue un complicato 
rito magico. Costruisce una pira gigante nel cortile principale del 
suo palazzo e prepara, con l'assistenza di una famosa maga-sacer- 
dotessa, un elaborato sacrificio alle potenze degli Inferi. Resasi 
conto che nessuna magia d'amore é in grado di far tornare indietro 
Enea, disperata, si uccide, non senza aver prima rafforzato il ca- 
rattere distruttivo della sua maledizione. Era opinione comune che 
suicidi, vittime di assassinio, uomini morti in battaglia - in breve, 
tutti coloro che morivano anzitempo - potevano esercitare poteri 
distruttivi senza limiti al momento della loro morte e anche qual- 
che tempo dopo. Con la sua morte Didone avrebbe perció suggella- 
to e proiettato nel futuro la sua maledizione. Non poté annientare 
Enea, il quale, protetto dai suoi déi come Odisseo, riusci a rag- 
giungere incolume, pur dopo molte altre avventure, la costa dell'I- 
talia; ma la sua maledizione continuó a vivere nel tempo. Molte ge- 
nerazioni più tardi Roma fu sul punto di essere conquistata da An- 
nibale e dal suo esercito cartaginese, e, ancora una volta, gli déi tu- 
telari di Roma evitarono che alla città accadesse il peggio. 

Nel suo desiderio estremo di colpire Enea - e Roma - Didone 
è più simile a Medea che a Circe (ved. testo n. 11). Assomiglia, 
però, anche a Cleopatra, la regina egiziana, che ai tempi di Virgi- 
lio ebbe rapporti con due grandi uomini romani: Giulio Cesare e 
Marco Antonio. L'immagine di Cleopatra fu distorta dalla con- 
temporanea propaganda romana al punto che l’influenza da lei 
esercitata su Cesare e Antonio venne addirittura spiegata in ter- 
mini di arte magica, un’arte che Cleopatra poteva facilmente aver 
appreso nel suo paese di origine. Per il personaggio di Didone 
Virgilio attinse, dunque, alcuni motivi dalle eroine del mito, Cir- 
ce e Medea; altri motivi li derivò, invece, da un personaggio sto- 
rico, Cleopatra. 

Orazio (65-8 a.C.) fu contemporaneo e amico di Virgilio. Due 
suoi componimenti (Epod. 5 e Serm. I 8) trattano di arte magica. 
Notevole è l'Epodo 5 (testo n. 6), poiché qui un bambino è ucciso 
da alcune streghe per finalità magiche. Un gruppo di streghe, gui- 
date da Canidia, ha rapito un bambino romano di nobile origine 
e lo ha interrato fino al mento. Vicino al suo viso le streghe han- 
no messo un piatto di cibo che il bambino non può raggiungere. 
Il loro progetto è far morire di fame il bambino ed espiantare il 
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suo fegato, il quale, come le streghe credono, crescerà man mano 
che aumenterà la fame. Inutilmente il bambino supplica le stre- 
ghe: esse hanno bisogno del suo fegato per preparare una pozione 
d'amore particolarmente potente. La vittima destinata a questa 
pozione é un uomo di nome Varo, che si é finora rivelato insensi- 
bile alle formule magiche e ai filtri usati da Canidia; la strega e 
perció giunta a supporre che l'uomo si sia cosparso con un un- 
guento magico datogli da una sua potente rivale. Rendendosi or- 
mai conto che non sarà risparmiato, il fanciullo scaglia una terri- 
bile maledizione contro le streghe. Anche questa maledizione e 
una forma di magia, poiché gli spiriti di quelli che muoiono gio- 
vani o che muoiono di morte violenta possono trasformarsi in de- 
moni vendicativi. 

La Satira I 8 (testo n. 7) tratta di arte magica con toni più 
umoristici. Parla la statua di legno del dio Priapo. La statua è sta- 
ta collocata in un bel giardino moderno sull'Esquilino a Roma co- 
me minaccia per ladri e uccelli. Il giardino fu però un tempo un 
cimitero per i poveri, e di notte, alla luce della luna, le streghe, 
anche in questo caso guidate da Canidia, infestano ancora il luo- 
go, scavando alla ricerca di ossa umane o evocando le ombre dei 
morti per compiere riti di negromanzia. Eseguono anche altre 
forme di magia: tali riti sono così ributtanti che perfino Priapo, 
che pure non è un dio di grande raffinatezza, perde la pazienza 
ed emette un fragoroso peto. Ciò funziona come un incantesimo: 
le streghe fuggono via urlando, una perde la parrucca, l’altra la 
dentiera. 

E difficile dire se un uomo colto e poeta famoso come Orazio 
davvero credesse nella magia. In una delle due poesie Orazio dà 
l'impressione di trattare l'argomento in modo serio; nell'altra, in- 
vece, se ne prende gioco. Il fatto che Orazio scriva di Canidia 
con intensa partecipazione conferisce alla strega una particolare 
vivacità realistica e fa di essa, insieme con Medea e l'Erittone di 
Lucano, una delle grandi streghe della letteratura antica. Non si 
puó dubitare che l'arte magica fosse ampiamente praticata nel. 
l'antica Roma da donne che, pià o meno, dovevano assomigliare 
alla Canidia di Orazio; e molte persone dovevano aver paura di 
tali donne. In generale, si ha l'impressione che esse abbiano vis- 
suto clandestinamente, nei bassifondi di Roma, minacciate da 
leggi che, per quanto non sempre applicate, prevedevano condan- 
ne pesanti. 

Anziché seguire un ordine strettamente cronologico, è meglio 
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parlare brevemente di Seneca, filosofo e drammaturgo (ca. 5 a.C.- 
6s d.C), e di suo nipote Lucano (39-65 d.C.), poiché sono loro a 
dare seguito alla tradizione della strega dotata di grandi poteri. 
Le tragedie di Seneca riflettono il gusto per l'orrido, il violento e 
il grottesco che è così frequente nel primo Impero Romano. Sene- 
ca seleziona alcuni dei più macabri miti greci per elaborarli in una 
prospettiva altamente drammatica (Tieste); a lungo si sofferma sul 
tema della magia, della negromanzia e altri simili quando gli è da- 
to dalla tradizione mitologica (Medea, testo n. 11) e anche quando 
questo tema è appena accennato (Ercole sul monte Eta, testo n. 
10). Dal dialogo di Deianira con la sua nutrice (testo n. 10), ap- 
prendiamo che era assolutamente normale che donne gelose con- 
sultassero una maga (Seneca proietta questa usanza nel tempo del 
mito); come poi si rivela, la nutrice stessa è una maga. Deianira 
offre di collaborare andando alla ricerca di erbe rare in luoghi re- 
moti, ma dubita che la magia funzionerà nel caso del suo infedele 
marito, Ercole; è qui sottinteso che un grande eroe, come Ercole, 
non può essere influenzato da espedienti magici. Alla fine, Ercole 
è sopraffatto da una pozione mortale datagli da Deianira, la qua- 
le, erroneamente, crede che sia un filtro d'amore. 

Nei due passi tratti dalla Medea di Seneca (testo n. 11), è da 
notare come sia cambiata l’immagine di Medea nel corso dei tre 
secoli successivi alle Argonautiche di Apollonio Rodio (testo n. 3). 
Le invocazioni e gli incantesimi di Medea non sono più lasciati 
all'immaginazione del lettore, ma vengono descritti minuziosa- 
mente. La potenza del suo odio, che ella puó, per cosi dire, ac- 
cendere e intensificare a piacere, é ancora il tema principale; 
adesso peró Medea dispone del suo laboratorio di orrori, dal qua- 
le può scegliere le procedure di distruzione più efficaci. Ora la 
sua magia coinvolge l'intero universo, al punto che Medea si di- 
chiara capace di far scendere la costellazione del Serpente. 

I Papiri Magici descrivono il senso di potenza di cui si riempi- 
va nel corso del rito colui che operava la magia. Seneca deve aver 
conosciuto questi testi, ma costruisce su di essi un'ornamentazio- 
ne retorica con una raffinatezza letteraria di cui i maghi profes- 
sionisti potevano essere difficilmente capaci. Come Orazio, Se- 
neca conferisce alle arti magiche un realismo, che è nello stesso 
tempo poetico e terrificante. Queste tragedie, sia che fossero 
rappresentate sulla scena sia che fossero semplicemente recitate, 
devono aver colpito il pubblico contemporaneo, e alla paura (ἔχ- 
πληξις), era attribuito un valore terapeutico. Seneca creò gli ef- 
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fetti orridi non per un gusto dell'orrore fine a sé stesso, ma per- 
ché credeva, come filosofo stoico, che la paura prodotta dall'or- 
rore purificasse l'anima da tutte le emozioni che interferiscono 
con la serenità interiore. In quanto stoico, Seneca credette nella 
simpatia cosmica e dovette comprendere il senso di certi principi 
della magia, anche se puó non aver accettato le loro esagerate 
pretese. 

Gli orrori e i poteri estremi dell'arte magica sono descritti da 
Lucano nel VI libro del Bellum ciuile (testo n. 58), che è, senza 
dubbio, un tentativo di superare suo zio Seneca. Prima della bat- 
taglia decisiva di Farsalo (48 a.C.), nella quale le forze militari di 
Cesare sbaragliarono quelle di Pompeo, le due armate si erano 
mosse attraverso la Tessaglia, la regione classica dell'arte magica. 
Qui uno dei figli di Pompeo consulta la famosa maga Erittone sul- 
l'esito dello scontro ormai imminente. Nel poema di Lucano, Erit- 
tone è la maga più potente, ma anche la più ripugnante e disgusto- 
sa. Più potente e orrenda di Medea, Erittone può costringere alcu- 
ni déi minori a servirla terrorizzandoli con le sue formule magi- 
che. Attraverso la spaventosa apparizione di Erittone, si suppone 
che il lettore faccia di nuovo esperienza del terrore. Alla fine egli 
si chiederà se un simile mostro debba essere odiato o rispettato: 
amarlo sarebbe impossibile, visto che Erittone è completamente 
diversa da Circe, Medea e Didone, che furono invece amate, sia 
pure per poco tempo, dagli eroi durante il loro viaggio. Shelley fu 
grande ammiratore di Lucano, ed è possibile che questo passo di 
Lucano, un poeta che Shelley preferiva a Virgilio, abbia dato lo 
spunto a Mary Shelley per il suo romanzo Frankenstein. 

A questo punto dovremmo prendere in esame tre personaggi 
storici del I sec. d.C., che sembrano aver posseduto almeno qual- 
cuno dei poteri tipici dello sciamano, cosi come tali poteri ci sono 
documentati per i tempi più antichi attraverso le figure di Orfeo, 
di Pitagora e di Empedocle. E quasi come se quest'antica tradizio- 
ne sciamanica fosse stata riportata in vita per poco tempo. I tre 
personaggi che propongo di mettere a confronto, da un punto di 
vista puramente storico, sulla base di una documentazione contro- 
versa e con tutte le dovute cautele, sono Gesü di Nazareth, Simon 
Mago e Apollonio di Tiana!. 


! A.D. Nock, in Christianity V , p. 164 sgg.; P. de Labriolle, La réaction paienne, Paris 
19485, p. 175 sgg.; E.M. Butler, The Myth of the Magus, Cambridge 1948, p. 66 sgg. 
Ved. anche p. 51, nt. 1. 


46 ARCANA MUNDI 


È difficile descrivere Gesù nella prospettiva di questa partico- 
lare tradizione, quella magica, ma, dal momento che fu chiamato 
ugualmente «mago» sia dai Gentili sia dagli Ebrei, sembra lecito 
esaminare qualcuno dei suoi «attributi magici». Da un punto di 
vista esterno, Gesù può essere stato simile a un operatore di mi- 
racoli. Esorcizzò demoni, guarì malati, risuscitò i morti, fece pro- 
fezie, ma non ricorse mai al tipo di magia ostentata alla quale ri- 
corsero invece Mosè e Aronne quando sfidarono i maghi egiziani. 
Non praticò la negromanzia. Ciò nonostante, entro trecento anni 
dalla sua nascita, fu accusato di trafugare dai templi egiziani i 
«nomi degli angeli della potenza» (Arnobio, aduersus gentiles ] 
43). L'espressione «angeli della potenza» potrebbe essere tradot- 
ta «demoni potenti», e il concetto egiziano «parole di potenza» 
potrebbe essere connesso con la credenza di Gesü negli angeli vi- 
cini al trono del Padre!. Gesù ha potere sulle menti degli uomini, 
e rappresenta un limite oltre il quale l'immaginazione umana non 
puó andare. Secondo i Vangeli, Gesü non praticó la negromanzia, 
ma la storia della sua vita presenta caratteristiche che possono 
trovare termini di confronto ovunque: l'origine divina, la nascita 
miracolosa, l'annunciazione e la natività accompagnate da eventi 
straordinari; l'infanzia minacciata, l'iniziazione alla sua missione 
personale da parte di Giovanni Battista; la necessità di affrontare 
Satana, un demone potente che incarna le forze del male nel 
mondo, il rifiuto di fare un patto con lui e la vittoria in una prova 
di forza spirituale. Per incontri e confronti come questi si posso- 
no trovare diversi paralleli: Abaris si sottomise a Pitagora, come 
Giovanni Battista si sottomise a Gesü, e Zoroastro dovette resi- 
stere ai demoni del male. 

Tuttavia l'aspetto importante sembra essere questo. Quando 
Gesù era invitato a dare prova della sua divinità eseguendo il tipo 
di magia che molte persone si sarebbero attese da lui, egli rifiuta- 
va di farlo. Metteva in atto, invece, un tipo di «magia» sponta- 
nea, ma lo faceva per compassione e non per convincere gli scetti- 
ci o dare prova di sé; talvolta, infatti, si mostró impaziente con 
quelli che avevano bisogno di «segni e prodigi» per credergli. 
Sembra quasi che la magia «fluisca» fuori di lui, non come uno 
sforzo consapevole o come il risultato di complicati rituali, ma 
semplicemente per una forza (δύναμις) che egli emana. Il potere 


` 


! Ved. Hull, p. 7o. 
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di guarigione di Gesü funziona quando il paziente e le persone 
circostanti hanno fede in lui (Eu. Luc. 8), ma funziona anche 
quando il paziente non è consapevole di essere guarito (Ew. 
Mattb. 8). In generale, non sembra che la fede importi: essa nasce 
nel momento in cui le capacità taumaturgiche entrano in azione e 
non sempre e una condizione indispensabile. La fede puó genera- 
re il miracolo, ma, a sua volta, il miracolo genera la fede. 

Gesù non dichiarò mai di compiere miracoli per conto pro- 
prio; al contrario, spiegava che il potere gli veniva dal Padre ed 
era facilmente disponibile, senza sacrifici o incantesimi complica- 
ti. Tutto era senza trucco e senza inganno. Inoltre non accettava 
ricompense per quel che faceva: considerava parte della sua mis- 
sione guarire i malati e trasmise le proprie doti ai suoi discepoli. 
Clemente di Alessandria (Stromateis 6, 3) dice che i pagani sba- 
gliavano a non credere nei miracoli raccontati nei Vangeli, poiché 
Dio è infinitamente grande e può compiere facilmente miracoli in 
ogni circostanza, senza ricorrere alle arti magiche. 

Il racconto di Matteo, secondo il quale da bambino Gesù sa- 
rebbe stato portato in Egitto, fu usato dalle fonti ostili per spie- 
gare la sua conoscenza della magia; secondo una storia rabbinica, 
Gesü sarebbe tornato dall'Egitto tatuato di formule magiche!. 
Nella tradizione rabbinica si insiste sul fatto che Gesü era «paz- 
zo», il che, probabilmente, vuol dire «emotivamente instabile», 
una delle caratteristiche dello sciamano, oppure che era occasio- 
nalmente «in uno stato di trance» (p. es. in occasione delle visio- 
ni). I Vangeli parlano della «discesa dello spirito», i non iniziati, 
invece, di «possessione da parte di un demone», ed è possibile 
che descrivano entrambi lo stesso fenomeno mistico, i primi nel 
modo in cui l'avrebbe spiegato Gesù, gli altri in una prospettiva 
negativa. Si é anche supposto che l'affermazione di Gesü di esse- 
re «il Figlio di Dio» sia una formula usata nei riti magici dall'ope- 
ratore, il quale instaura un rapporto di stretta identificazione con 
il potere sovrannaturale che invoca?. 

Su queste e altre teorie simili, proprio in quanto teorie e non 
fatti, è bene essere cauti. Alcune testimonianze vengono da fonti 
ostili a Gesù e alla Chiesa più antica; parole e azioni erano perciò 
o inventate o distorte per gettare discredito su di lui. I paralleli 


! Ved. Smith, p. 150 sgg. 
? Smith, p. 141. 
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con i Papiri Magici, anche se fossero definitivamente accertati, 
lasciano un margine di dubbio, poiché i papiri potrebbero essere 
stati influenzati da storie che circolavano su Gesù. Si è visto 
quanto i maghi fossero desiderosi di accrescere il loro repertorio 
di formule, riti e nomi, specialmente se sembravano operare en- 
tro un movimento religioso nuovo. Alcuni maghi contemporanei 
non erano del tutto tradizionalisti; osservavano cosa stava acca- 
dendo nel mondo e aggiungevano nuovo materiale al loro reperto- 
rio. A loro Gesù deve essere sembrato un collega straordinaria- 
mente potente, dal quale si poteva imparare molto. Ciò, ovvia- 
mente, non vuol dire che Gesù fosse un mago. Coloro che erano 
estranei alla nuova fede non poterono capire che cosa ci fosse di 
nuovo e di diverso nella vita e nell'insegnamento di Gesù e ridus- 
sero tutto al loro livello. Alcuni aspetti della missione di Gesü 
possono forse trovare spiegazione in ció che facevano o dicevano 
i maghi contemporanei, ma l'insieme della sua missione non ha 
confronti. E proprio la mancanza in Gesü di una dimensione ma- 
gica che fece sì che la Chiesa antica crebbe rapidamente in un 
breve spazio di tempo; se fosse stata magia, la storia avrebbe se- 
guito un corso diverso. 

Simone è il nome di un magus citato negli Atti degli Apostoli 
(8, 9-21) e altrove. Operó in Samaria intorno al tempo della 
Crocifissione, e i suoi discepoli lo chiamavano «la potenza di Dio 
che é chiamata Grande Potenza»?. Simone rimase profondamen- 
te impressionato dalle guarigioni e dagli esorcismi dell'apostolo 
Filippo e dal dono dello Spirito che era conferito dagli apostoli 
attraverso l'imposizione delle mani; perció non solo «credette e 
fu battezzato», ma chiese agli apostoli di vendergli il loro straor- 
dinario dono, in modo da poterlo mettere in atto anche lui. Que- 
sto é il comportamento tipico del mago professionista. Per Simo- 
ne il carisma di questa nuova religione era una specie di magia 
che poteva essere comprata a un dato prezzo; egli era pronto a 
pagare per essa nello stesso modo in cui, probabilmente, aveva 
già pagato per la magia che aveva imparato. L'aspro rimprovero 
che ricevette da Pietro - e che Simone fu abbastanza elastico da 
accettare con garbo - mostra come la prima Chiesa intendesse 


! Ved. R.S. Casey, in Christianity V, p. 151 sgg. Ved. anche G.N.L. Hall, in ERE 
XI, p. 541 sgg.; P. Carrington, The Early Christian Church I-II, Cambridge 1957. 

2 Ved. p. XV. La formula ha una struttura ad anello ed è forse un adattamento di 
qualche detto di Gesù. 
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tracciare un confine netto tra sé e i professionisti della magia co- 
me Simone!. 

Abbiamo ancora notizie su Simone da parte di Giustino (p. es. 
nel Dialogo con Trifone 120), il quale riferisce che Simone era un 
magus nato in Samaria, che i suoi seguaci lo veneravano come un 
Dio supremo e che una donna fenicia, che era stata una prostituta 
e si chiamava Elena, viveva con lui; la donna era considerata «l’i- 
dea primaria» che emanava da lui, anche se in un contesto diverso. 
Era una potenza caduta e proprio per la sua salvezza era apparso 
Simone. Giustino riferisce anche che in suo onore era stata eretta 
una statua sull’isola Tiberina, con l'iscrizione SIMONI DEO 
SANCTO, «a Simone, Dio Consacrato». Per una strana coinci- 
denza fu trovata a Roma una statua con un'iscrizione, le cui prime 
parole erano SEMONI SANCO DEO; si trattava in realtà di una 
statua di una divinità italica molto antica, nota come Semo Sancus, 
che aveva come sede del suo culto, forse da poco estinto ai tempi di 
Simone, proprio l'isola Tiberina; é possibile che gli adepti di Simo- 
ne abbiano usato l'antica statua per il proprio culto. O, forse, Giu- 
stino semplicemente fraintese l'iscrizione SEMONI SANCO 
DEO prendendola per SIMONI DEO SANCTO. 

Secondo altri scrittori cristiani antichi (p. es. Epifanio, aduer- 
sus haereses VI 21, 2 sgg.), Simone stabilì una sua Trinità persona- 
le, nella quale lui stesso era il Padre, Gesù il figlio ed Elena qual- 
cosa come lo Spirito Santo; ma, in un altro senso, Simone era ef- 
fettivamente tutti e tre. Questo notevole brano di teologia sem- 
brerebbe mostrare quanto Simone sia stato abile ad adattare il 
Vangelo alle sue necessità personali. Si ha l’impressione che Si- 
mone abbia cominciato come magus e poi, ispirato dall'esempio di 
Gesü, si sia trasformato in una figura di culto, prendendo a pre- 


! C'é una storia parallela negli Atti degli Apostoli, 13, 6-12. Mentre si trovavano a 
Pafo, nell'isola di Cipro, Paolo, Giovanni e Barnaba incontrarono un magus e pseu- 
doprofeta giudeo di nome Elimas. Questi faceva parte del seguito del proconsole 
Sergio Paolo, il quale desiderava ascoltare la « parola di Dio». Quando il magus giu- 
deo cercó di screditare i missionari cristiani agli occhi del proconsole, Paolo, «ricol- 
mo dello Spirito Santo», fissó gli occhi su di lui, gli scaglió contro una maledizione 
e lo colpi con la cecità; dopo questo episodio il proconsole divenne credente. L'epi- 
sodio puó essere datato uno o due anni prima o dopo il 44 d.C.; ved. A.D. Nock, in 
Christianity V, p. 181 sgg. L'analisi di Nock sui magi giudei del periodo - il ruolo 
che qualcuno di loro puó aver svolto nel seguito di un ufficiale romano (una specie 
di consigliere spirituale), la scena del confronto al cospetto di una persona autore- 
vole e la sorte del magus sconfitto con le sue stesse armi - è ancora importante. 
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stito dal Cristianesimo tutto quanto gli si potesse adattare. Simo- 
ne ed Elena erano venerati davanti a statue di Zeus e di Atena al. 
lo scopo di rendere il loro culto più accettabile ai Gentili. Alcuni 
dei primi scrittori cristiani sostennero che i sacerdoti della reli- 
gione di Simone esercitavano la magia e praticavano l'amore libe- 
ro - una combinazione di accuse che si ripete spesso nel corso 
della storia. 

Dalle testimonianze che abbiamo, la figura di Simone si delinea 
come quella di uno sciamano, un professionista della scienza occul- 
ta (che si supponeva avesse appreso in Egitto), che aspirava a somi- 
gliare a Cristo. A differenza di Gesù, Simone usava demoni per i 
suoi scopi personali, praticava la negromanzia, e sostenne addirit- 
tura, secondo le Recognitiones attribuite a Clemente Romano’, di 
aver creato un essere umano. Il testo può essere corrotto, ma il si- 
gnificato generale sembra chiaro: Simone sostenne di aver invoca- 
to l’anima di un ragazzo innocente che era stato assassinato e di 
avergli ingiunto di entrare in un nuovo corpo, che egli stesso aveva 
plasmato con l’aria, formando così un nuovo essere umano. Soste- 
neva che questa era un'impresa molto più grandiosa della creazio- 
ne di Adamo da parte di Dio Padre, «poiché Egli creò un uomo 
con la terra, io invece con l’aria -- una creazione molto più diffici- 
le». Quando gli uomini chiesero di vedere questo homunculus, Si- 
mone rispose di averlo già fatto riscomparire nell'aria. 

Secondo la testimonianza dello scritto apocrifo Atti di Pietro, il 
momento della verità venne quando Simone e Pietro si sfidarono 
al cospetto dell'imperatore Nerone a Roma. Come altri confronti 
precedenti tra un semplice mago e una vera guida religiosa?, fu una 
disputa giocata sui poteri spirituali. Simone riuscì a lievitare nell'a- 
ria per pochi istanti, impressionando Nerone, ma Pietro ruppe 
l'incantesimo e fece cadere a terra il mago così bruscamente che 
egli non si riprese più. Né mai avvenne la sua resurrezione entro 
tre giorni, resurrezione che egli stesso aveva predetto (a patto che 
fosse sepolto vivo), «poiché», come nota sarcasticamente Ippolito 
(aduersus omnes haereses VI 20, 3), «egli non era il Cristo». 

Il terzo magus di questo periodo fu Apollonio di Tiana, che 


! Ps.-Clemente, Recognitiones II 15; Homiliae II 26. Questi passi sono citati in 
P.M. Palmer-R.P. More, Sources of the Faust Tradition, New York 1978, p. 16. Si 
può supporre che Simone uccise il ragazzo, ved. le streghe di Orazio, Epod. 5. 

? Mosè e i maghi egiziani al cospetto del Faraone (Ex. 7); Paolo ed Elimas al co- 
spetto del proconsole (Act. Ap. 13, 6-12). 
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pare nato in Cappadocia pochi anni dopo Gesù e visse fino al re- 
gno di Nerva (ca. 97 d.C.). Circa un secolo piü tardi, Filostrato 
scrisse un'ampia Vita di Apollonio di Tiana (testo n. 26), la quale, 
sebbene non sia del tutto veritiera, rimane la nostra fonte più im- 
portante!. Filostrato, scrittore professionista, fu un protetto del- 
l'imperatrice Giulia Domna, madre dell'imperatore Caracalla. 
Questa donna, bella e colta, si interessava di filosofia, di religio- 
ne e di scienza; un altro dei suoi protetti era Galeno, grande me- 
dico e autore di trattati di medicina. Giulia Domna possedeva un 
documento che ella sosteneva essere le memorie di un certo Da- 
mis di Ninive, un discepolo di Apollonio; lo consegnò a Filostra- 
to come materiale grezzo perché ne facesse una raffinata versione 
letteraria. Filostrato accettò ed elaborò una biografia molto pia- 
cevole, nella quale Apollonio è presentato come un maestro inu- 
suale, itinerante e dedito all'ascesi, nonché capace di operare mi- 
racoli. Di solito Apollonio è definito un neopitagorico; in realtà, 
assomiglia di più a un vero e proprio nuovo Pitagora. Infatti egli 
rappresenta, in un’epoca diversa, la stessa combinazione di scien- 
ziato, di filosofo e di magus, anche se chiama «scienza» la parti- 
colare forma di magia che possiede. Una rinascita del pitagorismo 
si ebbe nel I sec. d.C., e i suoi centri furono Alessandria e Roma. 
Se dobbiamo prestar fede al suo biografo, Apollonio giunse fino 
in India, dove ebbe uno scambio di idee con i bramini, che erano 
considerati autentici filosofi pitagorici. 

Quel che noi conosciamo dell’insegnamento di Apollonio si 
accorda abbastanza con la dottrina pitagorica tradizionale. Gli 
animali hanno un’anima divina, proprio come gli esseri umani, ed 
è perciò peccato ucciderli, sia per mangiarli sia per usare la loro 
pelliccia o la loro pelle, sia, anche, per offrirli in sacrificio agli 
dèi. Sono necessari un regime alimentare vegetariano e una vita 
pura e ascetica. Anche Apollonio credeva nella trasmigrazione 
delle anime e sosteneva di ricordare le sue esistenze precedenti; 
negava, invece, esplicitamente certe imprese stupefacenti che gli 
erano attribuite da Filostrato (Vita Apollonii VIII 7), come quelle 
di essere disceso nell’ Ade e di resuscitare i morti. Poiché fu arre- 
stato due volte con l'accusa di magia, la prima sotto Nerone, la 
seconda sotto Domiziano, deve aver avuto buone ragioni per cir- 


' Ved. p. 45, nt. 1; cfr. Thorndike I, p. 242 sgg.; P. Whittaker, Apollonius of Tyana 
Ha Other Essays, London 1906; W.R. Halliday, Folklore Studies, London 1914, cap. 
I. 
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coscrivere in una dimensione ragionevole i miracoli che gli erano 
attribuiti. È probabile che i suoi discepoli lo abbiano raffigurato 
come un taumaturgo più di quanto egli stesso volesse essere. In 
qualche modo Apollonio somiglia a Socrate: si compiaceva delle 
discussioni filosofiche ed era molto bravo a usare gli assunti di un 
avversario contro di lui, fino a ridurli ad absurdum. Come Socra- 
te, aveva un δαιμόνιον (ved. testo n. 53). A differenza di Socrate, 
Apollonio pubblicò i suoi scritti, e siamo a conoscenza di un suo 
trattato dal titolo Sui sacrifici. 

Nei primi anni del IV sec. d.C. fu compiuto un nuovo tentati- 
vo di gettare discredito sui Cristiani, forse per giustificare le per- 
secuzioni ordinate da Diocleziano. Un alto ufficiale della sua am- 
ministrazione, Ierocle di Nicomedia, scrisse un libello anticristia- 
no dal titolo Amanti del vero (Φιλαλήθεις), nel quale cercò di di- 
mostrare che Apollonio era stato superiore a Gesù sia come mae- 
stro sia come operatore di miracoli. La sua tesi fu rigettata, pro- 
babilmente subito dopo il 310 d.C., dallo storico della Chiesa Eu- 
sebio, egli stesso un sopravvissuto delle persecuzioni! . 

Apollonio fu venerato dai suoi seguaci come un santo o un es- 
sere divino, ed ebbe un santuario nel suo luogo di nascita, a Tia- 
na. Una sua statua si trovava nella cappella privata di un impera- 
tore romano insieme con statue di Abramo, Orfeo, Gesù e altri?. 
Ma neppure l'entusiasmo dell'imperatrice Giulia Domna, di suo 
figlio Caracalla e l'eleganza letteraria di Filostrato poterono dif- 
fondere il culto di Apollonio in tutto l'impero. Giuliano, che pu- 
re credeva profondamente nella teurgia e difendeva il paganesi- 
mo, non fa mai menzione di lui. 

Qualcosa va detto sui movimenti spirituali della tarda antichi- 
tà. Per quanto siano stati simili a teologie esclusive e non neces- 
sariamente i loro seguaci abbiano praticato la magia, essi possono 
essere definiti «scienze occulte ». 

Il primo movimento da prendere in esame è quello dello Gno- 
sticismo?. Il termine deriva da γνῶσις, «conoscenza» -- non ogni 


! Nel XVII secolo Gabriel Naudé scrisse un' Apologia per tutti i grandi uomini che 
furono erroneamente accusati di magia (pubblicato per la prima volta in Francia nel 
1625). Tra gli uomini difesi compaiono Pitagora e Socrate; Apollonio è presentato 
come una guida religiosa che οἱ modellò sull’esempio di Cristo e la Vita di Apollonio 
di Tiana è presentata come un’imitazione dei Vangeli. 

? Historia Augusta, Seuerus 19, 1; ved. Smith, pp. 88-9. 

3 Ved. C.H. Dodd, The Bible and the Greeks, London 1935; R. Bultmann, Das Ur- 
christentum im Rabmen der antiken Religionen, Zürich 1949, p. 181 sgg.; W.C. van 
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tipo di conoscenza, ma la conoscenza par excellence, la «cono- 
scenza di Dio». Per i seguaci di questa idea, la meta piü alta in 
vita era sfuggire il male che li circondava e ascendere al regno del 
bene, che era, allo stesso tempo, la realtà ultima. Sfuggire al 
mondo visibile «conoscendo Dio» significava essere salvati. Gli 
gnostici intendevano innalzarsi sopra tutte le cose terrene e per- 
dere così interesse per il corpo, per i suoi bisogni, le sue funzioni 
e le sue emozioni. Ogni altra cosa derivava da questo; perciò, a 
differenza di quel che facevano lo stoicismo imperiale e la Chiesa 
piü antica, per gli gnostici non era necessario delineare un siste- 
ma etico per i problemi della vita di ogni giorno. 

Sembrerebbe che alcuni capi gnostici - p. es. Carpocrate di 
Alessandria (ca. 120 d.C.) - facessero uso di incantesimi, droghe 
e messaggi provenienti da spiriti o demoni; tuttavia, dal momen- 
to che la maggior parte di queste notizie ci sono giunte attraverso 
scrittori cristiani ostili agli gnostici, questo non può essere consi- 
derato attendibile. Sembra che ci sia stato un interesse autentico 
all'interno dello gnosticismo per riconciliare la cristianità con la 
filosofia contemporanea e la scienza occulta; in generale, però, gli 
gnostici cercavano di capire come funzionassero i meccanismi del 
cosmo piuttosto che metterli in movimento o interromperli. 

Possediamo un corpo considerevole di scritti ermetici che pro- 
mettono all'umanità una conoscenza più profonda della natura e 
la possibilità di averne il controllo’. Magia, astrologia e alchimia 
erano aspetti dell'ermetismo. Il nome deriva da Thoth, il corri- 
spettivo egiziano del dio greco Ermes, il quale, secondo alcuni, 
era il dio più importante della Grecia, di Roma e dell’Egitto ai 
tempi della nascita di Cristo, e veniva perciò onorato con l'epite- 
to Trismegisto, «il tre volte grandissimo». Nel tentativo di at- 
trarre proseliti ebrei, fu perfino associato con Mosè (Eusebio, 
Praeparatio euangelica IX 27, 3)?. Vediamo qui la tendenza a in- 
nalzare un dio greco, relativamente minore, al più alto rango pos- 
sibile e ad arricchire la sua immagine, per cosi dire, con caratteri 
tratti da altre religioni, soprattutto dalle più antiche e dalle più 


Unnik, Evangelien aus dem Nilsand, Frankfurt 1960; R.M. Grant, Gnosticism: A 
Source Book, New York 1961. 

! [ testi sono raccolti nel Corpus Hermeticum (CH). 

? Sulla sopravvivenza dell'ermetismo ved. W. Shumaker, The Occult Sciences of tbe 
Renaissance, Berkeley-Los Angeles 1972, p. 201 sgg.; F.A. Yates, Giordano Bruno 
and the Hermetic Tradition, Chicago 1978, passim (trad. it. Roma-Bari 1985). 
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venerande. Un dio così composito doveva essere un rivale perico- 
loso per la più popolare divinità Iside! . 

Tra questi gruppi deve essere esistita grande rivalità e accesa 
competizione. Essi avevano molto in comune, ma ognuno doveva 
possedere una fisionomia ben distinta in modo da esigere l'impe- 
gno totale da parte del neofita. 


La Storia Naturale di Plinio il Vecchio (23/24-79 d.C.) è un 
voluminoso trattato di scienza, pseudoscienza, arte e tecnologia. 
Riflettendo la condizione della conoscenza nella tarda età elleni- 
stica, essa si fonda su un centinaio di fonti. Questa enorme com- 
pilazione comprende cosmologia, geografia, antropologia, zoolo- 
gia, botanica, farmacologia, mineralogia, metallurgia, ed è de- 
scritto l'uso che se ne faceva nell'antichità. E una miniera di no- 
tizie e di false notizie, ma, dal momento che quasi tutte le fonti 
usate da Plinio sono perdute, essa è per noi particolarmente pre- 
ziosa ed esercitò grande influenza sul pensiero scientifico succes- 
sivo. In sé Plinio non era né un filosofo né uno scienziato provet- 
to nel senso moderno del termine, ma aveva letto moltissimo, 
prendendo sempre appunti, e aveva sviluppato una sua filosofia, 
in parte derivata da filosofi del medio stoicismo come Posidonio, 
nella quale c'era spazio tanto per le potenze della religione quan- 
to per quelle della magia (sia della magia popolare che di quella di 
livello superiore). Il suo atteggiamento di viva curiosità può esse- 
re paragonato a quello di Apuleio. Credeva nelle tradizioni anti- 
che ed era convinto che il potere di certe erbe o di certe radici 
fosse stato rivelato all'umanità dagli dèi, sebbene riconoscesse 
anche il ruolo svolto dal caso. Gli uomini si imbattevano nella ve- 
rità per caso; successivamente la verificavano con l’esperienza. 
Le forze divine, attente al benessere del genere umano, hanno 
dei modi per farci scoprire i segreti della natura, e questo è in 
realtà ciò che oggi si chiama progresso. Nella loro saggezza e nel 
loro amore, gli dèi ci portano gradualmente più vicini alla loro 
propria condizione; questa è l’aspirazione di Faust a «essere simi- 
le agli dèi». Secondo Plinio, ci sarà sempre un progresso di que- 
sto tipo?. Non è importante come esso avvenga nel breve termi- 
ne; nel lungo termine esso è emanazione di potenze benevole. 


! Witt, p. 207. 
? Plinio, Nat. Hist. II 62; Manilio, Astronomica 1 95 sgg.; Seneca, Nat. quaest. VI 5, 
3; VII 25; Dodds, Progress, p. 13. 
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Questa idea & profondamente radicata nel medio stoicismo: qui 
opera una «simpatia cosmica», la quale, se adeguatamente com- 
presa e adoperata, opera per il bene del genere umano. 

Con tutta la sua erudizione Plinio conservó credenze e prati- 
che religiose e magiche: molto di questa tradizione era in realtà 
folclore con pretesa scientifica. Plinio non credeva nell'efficacia 
di tutte le arti magiche; si rendeva conto che molte delle pretese 
degli stregoni professionisti erano esagerate o semplicemente fal- 
se (XXV 59; XXIX 20; XXXVII 75). Gli stregoni non avrebbero 
trascritto le loro formule magiche e le loro ricette se non avessero 
disprezzato e avuto in odio l'umanità (XXXVII 49). Se le loro 
promesse fossero state di una qualche verità, l'imperatore Nero- 
ne, che aveva studiato magia con i migliori maestri e aveva avuto 
la possibilità di consultare i libri migliori, avrebbe dovuto essere 
un mago formidabile, ma in effetti non fece nulla di straordinario 
(XXX 5-6). La conclusione di Plinio è cauta: anche se la magia è 
inefficace e detestabile (intestabilis), cio nondimeno essa contiene 
almeno «ombre di verità» (ueritatis umbrae), che sono dovute alle 
«arti di preparare veleni» (ueneficae artes). Sono dunque i farmaci 
a funzionare effettivamente, e non i trucchi delle formule magi- 
che e dei rituali. Tuttavia Plinio dichiara che «non c'é nessuno 
che non abbia paura delle formule magiche» (XXVIII 4) e dà 
l'impressione di non escludere neppure sé stesso. Non raccoman- 
da né condanna gli amuleti e i talismani, che le persone indossa- 
vano come una specie di medicina preventiva. E meglio sbagliare 
per eccesso di cautela, poiché, egli ammette, da qualche parte, in 
questo stesso istante, puó essere messo a punto un nuovo tipo di 
magia; una magia che davvero sia in grado di avere effetto. Que- 
sta ὃ [a ragione per cui, come abbiamo visto, i maghi professioni- 
sti furono sempre all'erta, pronti a cogliere nuove idee. 

Una larga parte dell'enorme opera di Plinio tratta dei rimedi e 
dei farmaci per curare le malattie. Molti di essi sono preparati a 
base di erbe. La medicina di Plinio é essenzialmente medicina po- 
polare, il che non vuol dire che essa sia del tutto rudimentale, vi- 
sto che possiede una lunga storia che l'ha arricchita di scoperte 
scientifiche!. Al tempo di Plinio molti medici facevano uso di 


! L'aspirina, il farmaco di gran lunga più usato nel mondo e uno dei meno cari, è 
stato definito un farmaco « magico», poiché la scienza medica non sa esattamente 
in che modo funziona. Il suo componente attivo, l'acido salicilico, è stato impiegato 
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farmaci in aggiunta a diete, a esercizi, a bagni termali, e a una ge- 
nerale fede nella uis maturae medicatrix, «la forza di guarigione 
della natura». C'é un ingrediente che Plinio menziona a più ri- 
prese, per applicazioni sia interne sia esterne, il cui valore & oggi 
unanimamente riconosciuto: il miele. 

Nell'insieme Plinio descrive qualche migliaio di ricette per far- 
maci e rimedi (specialmente nei libri XX-XXXII). Personalmente 
dà la preferenza a erbe semplici, ma annota anche misture, rimedi 
animali e perfino preparati escogitati dai magi, anche se per questi 
Plinio non ha alcuna simpatia e li disprezza di cuore. Plinio dedica 
ai magi l'inizio del libro XXX e li cita qua e là, soprattutto nei li- 
bri XXVIII e XXIX!. Per Plinio i magi sono fondamentalmente 
degli stregoni, ma potrebbero essere anche sacerdoti di una reli- 
gione straniera, come i Druidi dei Celti in Britannia e in Gallia. 
Plinio include perfino Mosè in una lista di magi famosi, come se 
avesse conosciuto la storia narrata nel Vecchio Testamento dell'e- 
sibizione di Mosé al cospetto del Faraone. Secondo Plinio, l'arte 
dei magi comprende tre discipline: medicina, religio e artes mathe- 
maticae (XXX 1), «potere di guarigione », «arte rituale» e «astro- 
logia». E una definizione strana, ma, forse, fondamentalmente 
giusta, poiché molti maghi professionisti di quel tempo erano an- 
che guaritori, eseguivano certi rituali, indirizzando preghiere alle 
potenze sovrannaturali (religio), e molti di loro avevano sicura- 
mente qualche conoscenza di astrologia, anche se non praticavano 
altre tecniche di divinazione. La religio di Plinio non corrisponde 
alla nostra «religione»: talvolta egli usa il termine nel senso di 
«superstizione », altre volte nel senso di «espressione di una cre- 
denza o di un'abitudine religiosa» (XI 250-1). 

Anche un uomo di buone letture, bene educato e illuminato 
come Plinio non sa bene in che cosa debba credere e che cosa 
debba invece rifiutare. Per rendere la sua opera più utile possibi- 
le, tramanda, insieme con molti farmaci nei quali ha fiducia, an- 
che una serie di superstizioni e di rituali magici dei quali dubita 
seriamente. Non ha simpatia e diffida dei maghi professionisti 
come classe e li chiama «impostori» e «ciarlatani»; tuttavia dà 
l'impressione di ammettere, anche se a malincuore, che ci sono 


in forma di corteccia di salice a partire da Ippocrate (ca. 400 a.C.) e nella medicina 
popolare - p. es. dagli Indiani di America - per molti secoli. Ved. The World Alma- 
nac Book of the Strange, New York 1977, pp. 13-4. 

! Ved. W.H.S. Jones, in «PCPhS» CLXXXI 1950-51, pp. 7-8. 
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delle cose che essi conoscono e che possono fare. Il suo dilem- 
ma puó essere descritto nel modo migliore dalla seguente frase 
(XXVIII 85): «La gente concorda che, imbrattando semplice- 
mente di sangue mestruale gli stipiti della porta, i trucchi dei ma- 
gi, quegli inutili cialtroni, possono essere resi inoffensivi. Davve- 
ro vorrei crederlo!». 

AI filosofo platonico Plutarco di Cheronea (ca. 45-125 d.C.) 
dobbiamo il trattato Sulla superstizione, che richiama qua e là il ri- 
tratto del superstizioso tracciato da Teofrasto (testo n. 2)!. Plu- 
tarco definisce la superstizione (δεισιδαιμονία) come «paura della 
divinità o degli dèi»; tuttavia gli esempi riportati mostrano che, 
come Teofrasto, anche Plutarco ha in mente una paura a caratte- 
re ossessivo. In particolare, egli menziona rituali magici e tabù, 
consultazioni di stregoni e streghe professionisti, incantesimi e 
formule magiche e un linguaggio incomprensibile nelle preghiere 
indirizzate agli dèi2. Sebbene Plutarco stesso prenda sul serio i 
sogni (specialmente quelli fatti da persone morenti) e i prodigi, ri- 
serva il termine superstizioso per quanti hanno fede eccessiva o 
esclusiva in tali fenomeni. Anche lui sembra prendere per sicure 
altre pratiche magiche, come il colpire qualcuno con il malocchio, 
di cui propone anche una spiegazione (Quaestiones conuiuales 5, 
7). Crede anche nei demoni e pensa che servano come agenti o 
come anelli di congiunzione tra dèi e uomini e che siano respon- 
sabili di molti eventi sovrannaturali che accadono nella vita degli 
uomini e che comunemente sono attribuiti a un intervento divi- 
no. Così un demone, non Apollo in persona, è la vera potenza 
che sta dietro l’oracolo di Delfi. Alcuni demoni sono buoni, altri 
maligni, ma anche quelli buoni, in un attacco di rabbia, possono 
compiere azioni cattive?. 

In generale, Plutarco, anche se mette in ridicolo la paura ec- 
cessiva e morbosa per le potenze sovrannaturali, accetta una larga 
parte di quella che potremmo definire «superstizione popolare »; 
ma é molto attento a selezionare solo ció che é compatibile con la 
sua dottrina filosofica, sottoponendo il materiale selezionato a 
una sorta di purificazione e offrendo di esso, per quanto è possi- 


' J.E. Harrison, Prolegomena to the Study of Greek Religion, Cambridge 1922), 
P- 4 sgg. 

? Ε.Ε. Brenk, In Mist Apparelled: Religious Themes in Plutarch's Moralia and Lives, 
Leiden 1977, p. 59. 

* Dillon, p. 216 sgg. 
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bile, una spiegazione razionale. Plutarco non discute la magia τ]- 
tuale in tutti i suoi particolari, e sembra rifiutare l'astrologia; nel. 
la sua biografia di Romolo (cap. 12) prende in giro un amico di 
Varrone, che cercó di definire la data e l'ora della nascita di Ro- 
molo, desumendola dal suo carattere e da certi fatti noti della sua 
vita. Tale operazione avrebbe anche permesso, cosi l'astrologo 
credeva, di fissare indirettamente una data sicura per la fondazio- 
ne di Roma. 

Un platonico più tardo, Apuleio di Madaura (nato intorno al 
125 d.C.), ci offre una notevole mole di notizie sulle credenze 
contemporanee nella scienza occulta. Conosciamo il discorso che 
egli pronunció in sua difesa contro l'accusa di magia, intorno al 
160 d.C., e da questa Apologia (l'opera ὃ tramandata dai codici 
con il titolo de magia) apprendiamo quanto fosse facile in quel 
tempo che uno scienziato e un filosofo fossero accusati di prati- 
che magiche. Apprendiamo anche che l'accusa poteva essere usa- 
ta per distruggere un nemico. E possibile che Apuleio non fosse 
al di sopra di ogni sospetto. Nel suo romanzo intitolato Metamor- 
fosi, che sembra contenere elementi autobiografici, il protagoni- 
sta, Lucio, traffica dilettantescamente con la magia, si caccia nei 
guai, riesce a trarsi in salvo grazie alla dea Iside e, alla fine, rag- 
giunge la vera conoscenza e trova la vera felicità nei misteri della 
dea!. Il romanzo è la storia di una conversione. Come amplia- 
mento del normale corso di studi filosofici, un giovane di talento 
e intellettualmente curioso intraprende lo studio della magia, ma 
si imbatte in un gruppo di streghe professioniste, che lo inganna- 
no malvagiamente. Tratto in salvo dalla difficile situazione dalla 
dea Iside e curato della sua insana curiosità, il giovane diventa un 
uomo profondamente religioso, anche se rimane un filosofo. A lui 
religione e filosofia (o scienza), depurate dei loro elementi magi- 
ci, offrono, come scrive J. Tatum, «un mezzo per dare un senso a 
un mondo imprevedibile e crudele»?. Questo era esattamente il 
ruolo che la magia pretendeva per sé, ma, oltre che «dare un sen- 
50», essa intendeva «controllare» le potenze negative nel mondo 
e prometteva al neofita ogni tipo di emozione e di eccitazione: 


! Tatum, pp. 28-9, rimanda a A.D. Nock, Conversion, Oxford 1933, p. 138 sgg., 
dove c’è un'analisi particolareggiata del libro XI delle Metamorfosi di Apuleio. 

? Ved. Tatum, p. 62 sgg. per una discussione sulla «serenità spirituale e mondo cir- 
costante ». Filosofia e scienza sono entrambe ingredienti di un tipo di magia supe- 
riore. 
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come è ovvio, in tutto questo fallì. Ciò che si può dire di Apu- 
leio, può essere probabilmente detto di molti «intellettuali» (co- 
me li chiameremmo oggi) del suo tempo. La magia esercitava 
un'enorme forza di attrazione su di loro, ma più 2 fondo essi la 
studiavano, più diventavano consapevoli dei suoi pericoli. 

La trasformazione in asino di Lucio è descritta nel libro III 
(testo n. 29). I personaggi principali sono Lucio, il giovane stu- 
dente appassionato di magia, il quale, anche se è stato messo in 
guardia dai rischi che corre, vuole apprendere il segreto della. me- 
tamorfosi; e la giovane, attraente Fotide, la cui padrona, Panfile, 
una strega di rango superiore, possiede nella soffitta della casa 
una specie di laboratorio -- un rifugio di legno lontano da occhi 
indiscreti, ma aperto ai venti e stipato di tutti i suoi strumenti di 
lavoro: erbe, piatti di metallo decorati con caratteri magici, vari 
unguenti in piccoli contenitori e, particolare più raccapricciante, 
membra di cadaveri rubate dai cimiteri o dai luoghi di esecuzione 
(Met. I 10; II 20-1). 

Intorno al 160 d.C. Apuleio si recò a Oea, una città nel Nord 
dell’Africa, dove una malattia lo costrinse a rimanere più a lungo 
di quanto avesse previsto. Un amico, con il quale aveva studiato 
ad Atene, lo presentò a sua madre, una ricca vedova di nome Pu- 
dentilla, più vecchia di Apuleio di dieci anni. Quando i due si 
sposarono, i parenti del primo marito cominciarono a temere di 
perdere l’eredità su cui contavano; poi, quando l’amico di Apu- 
leio morì improvvisamente, in circostanze misteriose, allora essi 
accusarono Apuleio di assassinio, trasformando successivamente 
quest'accusa in quella di esercizio dell'arte magica. Il discorso 
che Apuleio pronunció in giudizio non solo ci offre numerose in- 
formazioni su credenze e pratiche magiche, folclore e superstizio- 
ni, ma riflette anche ció che le persone pensavano che streghe e 
maghi facessero in segreto. Se Apuleio non avesse persuaso la 
corte della sua innocenza, il magistrato romano che presiedeva 
avrebbe potuto condannarlo a morte. 

Nel suo discorso Apuleio nega nel modo piü assoluto di aver 
praticato quel tipo di magia nera che era stato bandito dalla legge 
romana a partire già dalle Dodici Tavole, ma sostiene che alcuni 
dei pià grandi filosofi sono stati ingiustamente accusati di prati- 
che magiche, e cita, tra gli altri, Orfeo, Pitagora, Empedocle e il 
persiano Ostane (Apol. 27; 31). Si è già visto che i personaggi ci- 
tati da Apuleio rappresentarono lo sciamanesimo nella Grecia ar- 
caica e che, nel loro caso, è difficile separare nettamente la filoso- 
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fia (o la religione) dalla magia. A differenza degli stregoni ordina- 
ri, tuttavia, essi non praticarono mai la magia nera; questo è, pro- 
babilmente, ciò che Apuleio vuole dire, visto che include nella 
sua lista anche Socrate (il cui δαιμόνιον era considerato uno stra- 
no tipo di divinità dai suoi accusatori) e Platone. Sembra chiaro 
che tra le masse ignoranti e le cerchie ristrette di uomini colti 
non poteva esserci accordo sulle differenze tra arte magica e alcu- 
ne delle dottrine filosofiche o scientifiche più esoteriche. 

Come un altro discepolo platonico, Plutarco, così anche Apu- 
leio credeva fermamente nei demoni, gli intermediari tra gli dèi e 
gli uomini. Essi popolavano l’aria, ed erano fatti di aria. Provava- 
no emozioni come gli esseri umani, e la loro mente era razionale. 
In un certo senso, dunque, anche l'anima umana era un demone, 
ma c'erano demoni che non entravano nei corpi!. Nel suo tratta- 
to de deo Socratis, Apuleio presentó una versione completa e si- 
stematica della demonologia, che era quella comunemente accet- 
tata dai platonici più tardi. La sua analisi non è sempre facile da 
seguire, e si possono vedere i rischi di distorsioni e di fraintendi- 
menti a cui erano esposti i profani. I filosofi speculavano sui de- 
moni, i maghi li invocavano: qual era, dunque, la differenza? 

Luciano di Samosata nacque circa nello stesso tempo di Apu- 
leio (ca. 125 d.C.) e morì dopo il 180 d.C. Come Apuleio, viaggiò 
di città in città, facendo letture pubbliche. Anch'egli studiò filo- 
sofia, ma non appartenne a nessuna scuola filosofica particolare. I 
suoi dialoghi filosofici mostrano l’influenza dei dialoghi di Plato- 
ne, ma Luciano non è un platonico, e i suoi scritti non sono mai 
tecnici come quelli che abbiamo sotto il nome di Apuleio. Ammi- 
rava gli epicurei poiché combattevano le superstizioni in ogni lo- 
ro forma. 

Uno dei temi degli scritti di Luciano è la follia della supersti- 
zione. Essa compare, p. es., in una descrizione satirica del fonda- 
tore di un nuovo culto, Alessandro di Abonuteico, suo contempo- 
raneo. Il libello di Luciano Alessandro o lo Pseudoprofeta, ovvia- 
mente ostile, è la nostra fonte principale di informazione?. Ales- 


! Dillon, p. 317 sgg. 

? Elimas (ved. p. «ο, nt. 2) è chiamato φευδοπροφήτης («falso profeta»), parola 
che corrisponde al termine di Luciano φευδόμαντις. Ma negli Atti degli Apostoli 
Elimas è chiamato anche μάγος, mentre Alessandro è definito γόης. In questo pe- 
riodo tali termini devono essere stati quasi sinonimi, anche se γόης tende ad avere 
un valore più negativo. Le notizie fondamentali su Alessandro si trovano nell’eccel- 
lente articolo di H.J. Rose nell’ Oxford Classical Dictionary, Oxford 1970”, p. 41. 
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sandro sosteneva di controllare una nuova manifestazione del dio 
Asclepio nella forma di un serpente chiamato Glicone. Grazie a 
questo agente divino, Alessandro dispensava oracoli e celebrava 
misteri, ai quali non erano ammessi estranei, specialmente Cri- 
stiani ed epicurei (una ben strana combinazione). Dovette avere 
un numero decisamente ampio di seguaci, tra i quali molte donne 
e almeno un eminente uomo romano. Nel suo scritto, Luciano si 
compiace di rivelare i trucchi «magici» eseguiti da Alessandro 
per impressionare ignoranti e creduloni. Solo per fare un esem- 
pio, le domande sottoposte all'oracolo venivano sigillate e torna- 
vano indietro con una risposta e con il sigillo apparentemente in- 
tatto; Alessandro conosceva vari modi per aprirle, aggiungerci un 
responso e rimettere il sigillo. 

Alessandro di Abonuteico fu, probabilmente, uno dei tanti 
perfetti impostori dell'antichità tarda. Se Luciano è nel giusto, 
Alessandro sapeva come manipolare le folle con il modo di pre- 
sentarsi, con la rivelazione di un qualche tipo di messaggio e con 
l'abile utilizzazione di espedienti meccanici in grado di produrre 
finti miracoli. 

Un altro inganno è messo in ridicolo da Luciano nel dialogo 
Gli amanti del falso. Alcuni filosofi, tra cui uno stoico, un peripa- 
tetico e un platonico, insieme con un medico, discutono di cure 
miracolose. Sono citati alcuni strani casi (testo n. 45). Questo 
porta a una discussione sulla magia d'amore (testo n. 27) e ad altri 
fatti sorprendenti; si trova qui la versione originaria della storia 
dell'apprendista stregone, raccontata dall'apprendista stesso. Il 
suo nome é Eucrate; aveva studiato con un grande mago di nome 
Pancrate, che aveva vissuto ventitré anni segregato sotto terra ap- 
prendendo la magia da Iside. Pancrate non aveva bisogno di servi- 
tori: prendeva un pezzo di legno - p. es., un manico di scopa - lo 
vestiva con qualche indumento e lo trasformava in una specie di 
robot, che a tutti gli estranei sembrava un essere umano (cap. 34 
sgg.). Un giorno l'apprendista sente per caso il padrone che sus- 
surra una formula magica di tre sillabe e, mentre il padrone e as- 
sente, la sperimenta sul manico di scopa. Gli esiti sono ben noti 
dalla poesia di Goethe L'apprendista stregone. Alla fine di questa 
conversazione, perfino lo scettico (presumibilmente Luciano stes- 
so) appare confuso e ha perduto fiducia nei venerabili filosofi che 
insegnano ai giovani e perpetuano antiche superstizioni. Non sa 
più, inoltre, a che cosa debba credere e a che cosa, invece, non sia 
opportuno credere. 
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Per cid che concerne la storia del grande mago iperboreo (te- 
sto n. 27), Luciano sembra additare il problema principale. Il ma- 
go si fa pagare un compenso enorme per compiere un'impresa che 
avrebbe avuto luogo in ogni caso, dovuta a cause puramente na- 
turali. Ma il prestigio che egli ha, la messa in scena al cospetto 
del pubblico, l'intero imbroglio producono un effetto tale che la 
gente paga volentieri ed è contenta di dargli credito, anche se è 
un imbroglione. 

In un altro dialogo, La nave, uno dei partecipanti intrattiene 
gli altri con le sue fantasticherie. Desidera anelli magici da Er- 
mes, anelli che gli daranno l’eterna giovinezza e il potere di fare 
innamorare di sé quanti gli piacciono". Immaginare i propri desi- 
deri realizzati fa parte del patrimonio folcloristico di molte civiltà 
e trova riscontro in leggende e racconti di fate. Un simile anello 
può essere confrontato con il berretto che rende invisibili o con 
le ali che consentirono a Dedalo di volare. In risposta a fantasti- 
cherie simili la magia offriva solo un inadeguato sostituto, che, in 
qualche modo e con una buona dose di fiducia, dava l’impressio- 
ne di funzionare. 

Nel dialogo Menippo o la Negromanzia, Luciano usa motivi trat- 
ti dall'Odissea di Omero (testo n. 50), ma presenta un'immagine 
più complessa di una cerimonia di negromanzia. Il poeta satirico 
Menippo, uno dei protagonisti di Luciano, desidera visitare il 
mondo sotterraneo, e si reca fino a Babilonia per consultare uno 
dei magi. I preparativi che si trova a dover fare sono particolar- 
mente difficili: purificarsi tramite abluzioni e suffumigi, osservare 
una dieta rigida, dormire all’aperto, prendere precauzioni speciali. 
Alcuni particolari sembrano piuttosto fantasiosi, altri potrebbero 
far parte della lunga e lenta formazione dello sciamano; è proprio 
della tecnica di Luciano confondere la fantasia con la «realtà», ma 
proprio attraverso questa commistione Luciano mostra, in primo 
luogo, quanta poca «realtà » egli pensava che ci fosse. 

I magi della tarda antichità potrebbero essere chiamati «uomi- 
ni dall'immagine doppia». Il magus sondò le potenzialità dell'oc- 
culto e si rese conto che ci sono due modi diversi di vivere. Egli 
perseguì quella che uno psicanalista chiamerebbe oggi «identifi- 
cazione con l'oggetto» (cioè si trasformò nel dio che invocava: 


! Ved. Caster, p. 307 sgg. 
? Questo ὲ il termine usato da Brown, p. 124. 
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«Perché tu sei me, e io sono te»)!. Le persone che accusavano il 
mago erano invece «uomini dall'immagine singola». Essi possono 
aver invidiato il modo di vivere del mago e il suo evidente succes- 
so; possono aver temuto il suo potere; tuttavia si risentirono della 
sua esistenza, dichiararono illegali le sue attività e cercarono di 
reprimerlo. 

È difficile tracciare la linea di confine tra filosofi (ο scienzia- 
ti) che furono propriamente filosofi e filosofi che furono anche 
«dentro alla magia». L’arcaica commistione di filosofia e di ma- 
gia continua a sopravvivere. Un neopitagorico come Apollonio di 
Tiana, un platonico come Apuleio di Madaura? potevano essere 
accusati di pratiche magiche e si può immaginare che nella loro 
difesa potessero dire semplicemente: «In quanto filosofo [ο 
scienziato] mi interesso di ogni cosa e sono pronto a studiare 
ogni fenomeno che avviene nel mondo. Se esiste una cosa come 
la magia - e quasi tutti sembrano crederlo - è mia intenzione 
scoprire se funziona o no. Ma vi assicuro che non sono un mago, 
e ogni miracolo che sembro compiere può essere spiegato in ter- 
mini scientifici». 

Gli stregoni professionisti della tarda antichità erano consul- 
tati da uomini e donne di ogni classe sociale, ma tra i loro clienti 
migliori c'era un demi-monde di personaggi popolari come atleti e 
attori, i quali dovevano dare il meglio di sé in un breve spazio di 
tempo e temevano che i loro rivali o i tifosi dei loro rivali potes- 
sero scagliare una formula magica contro di loro proprio per quel 
momento. 

Apuleio, accusato di pratiche magiche, era un uomo di alta 
istruzione, ciò che non erano, a quel che sembra, la maggior parte 
dei maghi veri. Agostino (contra Academicos I 7, 19 sgg.) rimase 
impressionato da Albicerio, uno stregone che lo aveva aiutato a 
ritrovare un cucchiaio d'argento che aveva perduto; quest'uomo 
era capace anche di leggere con il pensiero versi di Virgilio nella 
mente di un proconsole. Ma, secondo Agostino, mancava di 
istruzione e per questo non poteva essere «buono». Può sembra- 
re uno strano giudizio, ma fin da Cicerone la parola humanitas 
aveva avuto due significati: «alta istruzione» e «sensibilità uma- 


! Dodds, Pagan, p. 72 sgg. 
? A. Abt, Die Apologie des Apuleius von Madaura und die antike Zauberei, Giessen 
1908, p. 108 sgg. 
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na»; chi mancava del primo requisito non poteva possedere, se 
non in misura assai ridotta, il secondo. 

Anche tra gli uomini istruiti la magia era popolare, poiché aiu- 
tava a spiegare la sfortuna!. Per i Cristiani, come per i pagani, 
ogni tipo di sfortuna - un incidente, una malattia, perfino un in- 
cubo - potevano essere opera di agenti sovrumani, demoni che 
agivano autonomamente o erano manipolati da un nemico. La 
Chiesa Cristiana trovó conveniente attribuire la sfortuna al pote- 
re delle pratiche magiche. Alcuni teologi credevano che Dio aves- 
se conferito ai demoni il potere di agire come suoi «esecutori 
pubblici» (Origene, contra Celsum VIII 31), al fine di punire il ge- 
nere umano per il peccato di Adamo. Così il mondo era diventato 
uno spazio aperto per i demoni, un luogo dove essi potevano dare 
sfogo alle loro forze distruttive: (deus) qui misit in eos iram furoris 
sui, indignationem et comminationem et angustiam angelorum malo- 
rum («[dio] che scatenó contro di essi la sua ira ardente, la colle- 
ra, lo sdegno, la tribolazione e invió il flagello di messaggeri mali- 
gni», Ps. 78, 49). 

Libanio, un contemporaneo di Agostino, reagiva ai brutti so- 
gni, come se fossero stati conseguenza di formule magiche e di 
maledizioni scagliate contro di lui da un qualche suo nemico?. 
Ogni volta che una persona si sentiva inadeguata rispetto alla sua 
immagine (un conferenziere dimenticava il discorso che aveva 
memorizzato; una donna di alta estrazione si innamorava di un 
uomo di bassa condizione sociale ecc.) si pensava che fosse opera 
della magia nera. Perció non sempre era la semplice sfortuna che 
spingeva a sospettare interferenze magiche, ma la sfortuna ac- 
compagnata da un senso di vergogna o di colpa. 

Gregorio il Grande (fine del VI sec. d.C.) ammoniva che ogni 
donna che dormiva con suo marito alla vigilia di una processione 
religiosa stava invitando un demone a possederla; dichiarava inol- 
tre che una suora che mangiasse lattuga senza prima fare il segno 
della croce su di essa rischiava di ingoiare un demone accovaccia- 


! Questo concetto fu presentato in un'opera classica da E.E. Evans-Pritchard, 
Witchcraft, Oracles and Magic among tbe Azande, Oxford 1937, passim; è stato poi 
applicato alla tarda antichità da Brown, p. 131. 

? L'Autobiografia di Libanio (ed. J. Martin, Paris 1979) è, per questo aspetto, note- 
vole; ved. spec. par. 245 sgg.; anche il suo discorso Sull'arte magica rivela il suo 
atteggiamento; cfr. C. Bonner, Witchcraft in the Lecture Room of Libanius, 
« TAPhA » LXIII 1932, p. 34 sgg. 


MAGIA, INTRODUZIONE 65 


to sulle sue foglie. Dappertutto c'erano demoni, e solo la Chiesa 
poteva offrire protezione!. 

Theodoreto (Historia Religiosa 13 [ = PGM 82, 1405 sgg.]) rac- 
conta la storia di una ragazza, divenuta vittima di una formula 
magica d'amore, e di san Macedonio, che fu invitato a esorcizzar- 
la. Il demone che aveva preso possesso della ragazza si scusò e, ci- 
tando il nome dello stregone che lo aveva chiamato, dichiarò di 
non poter facilmente lasciarla, poiché era stato fatto entrare in lei 
a viva forza. Allora il padre della ragazza sporse querela presso il 
governatore contro lo stregone, ma san Macedonio riuscì a scac- 
ciare il demone prima che fosse chiamato a testimoniare in giudi- 
zio?. Il racconto mostra che la Chiesa era capace di trattare con i 
demoni, ma anche che essa accettava la realtà della possessione 
da parte delle pratiche magiche. I demoni erano stati inviati da 
qualcuno al di fuori della Chiesa, ed era compito della Chiesa rea- 
gire al loro potere maligno. 

La credenza nei demoni è molto più antica di Platone, ma tro- 
vò una sua collocazione stabile nel platonismo e nel neoplatoni- 
smo. Se i filosofi, fondandosi sull’autorità di Platone, parlavano 
dei demoni come effettivamente esistenti, anche la gente comu- 
ne, i Cristiani non meno dei pagani, voleva sapere in che modo 
trattare con loro. La Bibbia non offre molte notizie tecniche - gli 
esorcismi di Gesù furono sempre unici e nessuna informazione ri- 
ferita dai Vangeli avrebbe potuto permettere di ripeterli -- e per- 
ciò perfino i Cristiani dovettero cercare dei principi-guida altro- 
ve, nelle antiche tradizioni magiche. 

I neoplatonici - almeno alcuni di loro - divennero i più appas- 
sionati difensori della magia rituale e della teurgia, forse come 
parte di un ultimo tentativo di prevalere sulla Cristianità. Plotino 
(ca. 205-270 d.C.) sembra aver posseduto poteri psichici (testo n. 
31) ed è certo che prese sul serio la magia (testo n. 30), anche se è 
dubbio che possa essere definito un mago?. Credette che l’anima 
fosse ricoperta da un rivestimento etereo, |’ὄχημα, illuminato 
dalla luce divina, cosicché spiriti e anime (ο demoni) potevano es- 
sere visti. L'anima poteva ascendere verso l'Assoluto attraverso 


' Gregorio Magno, Dialogorum libri I 4, 30. L'edizione migliore è quella curata da 
A. de Vogüé, «Sources Chrétiennes » CCLI 1978. 

? Brown, p. 137. 

* P. Merlan, Plotinus and Magic, «Isis» XLIV 1953, p. 341 sgg.; A.H. Armstrong, 
Was Plotinus a Magician?, « Phronesis » I 1955, p. 73 sgg. 
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«l'uscita da sé» (ἔχστασις). Si potrebbe forse dire che accadevano 
intorno a lui certi fatti inspiegabili, e dopo la sua morte i suoi di- 
scepoli indagarono sicuramente molto su ció che era effettiva- 
mente accaduto. 

Porfirio (ca. 232-304 d.C.) nella sua Lettera ad Anebo criticó 
le rivendicazioni esagerate di certi teurghi egiziani: essi minaccia- 
vano di spaventare non solo i demoni, o gli spiriti dei morti, ma 
anche il Sole, la Luna e altri esseri divini di un ordine più alto; 
pretendevano di essere in grado di scuotere i cieli, di rivelare i 
misteri di Iside o di interferire a distanza nei suoi sacri riti. Co- 
me potevano sfacciate menzogne forzare gli déi a dire la verità? E 
perché i teurghi egiziani insistevano nel sostenere che l'egiziano 
era l'unica lingua che questi déi capivano? Ció che Porfirio criti- 
cava non era l'idea che la magia potesse effettivamente operare, 
bensi le tecniche impiegate dai suoi praticanti egiziani e il loro 
pretenzioso modo di presentarsi. 

Giamblico (ca. 240-330 d.C.), un altro neoplatonico, replicó 
alla Lettera di Porfirio in un'opera intitolata I misteri degli Egizia- 
ni (testo n. 32), che è fondamentalmente una difesa della magia 
rituale e della teurgia; in questo scritto Giamblico esamina, da un 
punto di vista filosofico, le tecniche per provocare la presenza di 
demoni o di dèi!. Giamblico credeva fermamente che il mondo 
fosse retto da una schiera di demoni e che il sacerdote-mago, se 
adeguatamente iniziato e addestrato, potesse entrare in rapporto 
con queste divinità secondarie e, fino a un certo punto, control- 
larle. In quest'opera, che è per noi una fonte importante per capi- 
re la sensibilità religiosa nell'antichità, Giamblico descrisse parti- 
colareggiatamente le sue visioni degli spiriti, probabilmente allu- 
cinazioni in uno stato di semi-veglia. 

La persecuzione a oltranza della magia da parte dello stato co- 
mincia nel IV sec. d.C.? Per gli imperatori era motivo di evidente 
irritazione il fatto che gli astrologi potessero predire con precisio- 
ne la loro morte e che i maghi potessero scagliare una maledizio- 
ne su di loro. In certi periodi perfino indossare un amuleto fu 
considerato un crimine. Parallelamente la Chiesa cominciò a con- 
dannare le pratiche magiche, ma per ragioni diverse. Le paure 
della Chiesa non erano infondate, visto che l’imperatore Giulia- 


! Giamblico, de mysteriis Aegyptiorum, ed. et trad. par E. des Places, Paris 1966; 
trad. it. a cura di A.R. Sodano, Milano 1984. Cfr. Dodds, The Greeks, p. 178 sgg. 
? Barb, p. 102 sgg. 
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πο, «l’Apostata» (361-363 d.C.), odiava la fede cristiana e tentò 
una restaurazione dell'antica religione. Da quel momento le due 
forze che reggevano l'impero, la legge di Roma e la Chiesa, si ac- 
cordarono per combattere la magia, e questa alleanza si prolungò 
fino al Medio Evo. 


La magia antica e l'attuale ricerca nel campo 
dei fenomeni psichici 


Molti fenomeni descritti nei testi antichi come fatti magici po- 
trebbero ora essere chiamati paranormali, sovranormali o parapsi- 
chici!. Attualmente la parapsicologia & divenuta una materia uni- 
versitaria, ed esperienze simili a quelle riportate dagli autori anti- 
chi sono state prese in esame e studiate a lungo. Sono stati fatti 
esperimenti per capire la natura della percezione extrasensoriale, 
della telepatia, della psicocinesi e di fenomeni affini: la bibliogra- 
fia ora disponibile é immensa. Per certi versi siamo piü vicini a ca- 
pire sia i racconti sia le speculazioni che ci sono pervenute dall'an- 
tichità. Se la telepatia esiste, non c’è più ragione di screditare co- 
me imbrogli storie quali la visione di Sosipatra (testo n. 49). C'era- 
no senza dubbio casi di truffa: luci e voci sovrannaturali potevano 
essere create con semplici trucchi. Da Ippolito (aduersus omnes 
haereses IV 35) sappiamo di un calderone d'acqua con il fondo di 
vetro che veniva posto sopra un lucernario, e di un veggente che, 
scrutando a lungo nel calderone, vedeva diversi demoni nel suo in- 
terno, i quali erano effettivamente i complici del mago che si tro- 
vava nella stanza di sotto?. La gente voleva vedere demoni e dun- 
que un astuto operatore magico offriva loro demoni. 

Classificare i fenomeni riportati dagli scrittori greci e latini 
con termini moderni non dà una spiegazione di essi e puó compli- 
care il problema. La parola telepatia, p. es., deriva da due termini 
greci (τῆλε, «a distanza», e πάθος, «esperienza»), ma è stata co- 
niata nel XIX sec. d.C. e non fu mai usata dagli scrittori greci. 
Allo stesso modo, la parola medium sembra una parola latina e lo 


' Dodds, Progress, p. 156 sgg. In una lettera a Dodds del 1945, M.P. Nilsson scrisse: 
«Sono convinto che i fenomeni cosiddetti parapsichici abbiano avuto una parte 
molto importante nel tardo paganesimo greco e siano fondamentali per una sua cor- 
retta comprensione da parte nostra ». 

? Dodds, Progress, pp. 191-1. 
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è, ma non fu mai usata nell'antichità dagli scrittori latini per defi- 
nire una persona che agevolava la viva comunicazione con gli spi- 
riti dei morti; in tal senso anche questo termine è stato coniato 
solo nell'ultimo secolo. Questi termini sono utili, ma non spiega- 
no ciò che veramente accade. Il potere medianico può essere ef- 
fettivamente un fenomeno al di sopra della normalità, e tuttavia 
non avere niente a che fare con messaggi o manifestazioni da par- 
te del mondo degli spiriti. Per riassumere, tali eventi possono ac- 
cadere, ma la spiegazione tradizionale è sbagliata. 

La difficoltà maggiore sta nell'applicare termini moderni a 
fatti ed esperienze descritte dalle fonti antiche; perfino nel caso 
in cui il termine moderno sembra cogliere l'essenza del fenomeno 
descritto, non dovremmo presumere che il fenomeno, per il fatto 
di essere stato classificato, sia spiegato una volta per tutte. Dove 
un autore antico parla delle sue visioni, si puó usare il termine 
stato di coscienza; quando l'autore antico usa invece il termine 
estasi, è preferibile ricorrere alla parola trance. Da quando Wil- 
liam James inspirò ossido nitroso per la prima volta, abbiamo ca- 
pito che il nostro normale stato di coscienza da svegli è solo un 
particolare stato di coscienza e che ce ne sono altri, potenziali o 
reali, che sono separati da questo solo da un tenue confine. 

Perciò la ricerca nel campo dei fenomeni psichici! fatta nel 
corso dell'ultimo secolo è utile per la nostra comprensione della 
scienza dell'occulto nel mondo antico, a patto che teniamo sem- 
pre presenti queste difficoltà. Inoltre, come ha messo in evidenza 
Dodds, c'é una differenza tra l'occultista e il ricercatore di feno- 
meni psichici: «L'occultista, come indica il nome, valuta l'occulto 
in quanto occulto: per lui é quello il suo pregio, e l'ultima cosa 
che desidera è che ne sia data una spiegazione... L'autentico ri- 
cercatore di fenomeni psichici... è attratto dai fenomeni occulti, 
poiché crede che essi possono e devono essere spiegati, essendo 
parte della natura come ogni altro fenomeno... Ben lontano dal 
voler distruggere il superbo edificio della scienza, la sua ambizio- 
ne più alta sta nel costruire un moderno edificio annesso che ser- 
virà, almeno provvisoriamente, a ospitare le sue nuove imprese»?. 

Molto di tutto questo non si può spiegare. Dodds cita da Ago- 
stino (de genesi ad litteram XII 18): «Se qualcuno è in grado di tro- 


! Ved. Wilson; A. Koestler, The Roots of Coincidence, London 1972 (trad. it. Roma 


1972). 
2 Dodds, Persons, p. 97 sgg. 
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vare cause e modi, per cui queste visioni e queste divinazioni agi- 
scono, e puó effettivamente comprenderle, preferirei ascoltare le 
sue opinioni piuttosto che impegnarmi io stesso a esporre l'argo- 
mento»!. Ma Agostino non dubita della verità delle visioni?. 

Telepatia, potere medianico e automatismo sono tra i termini più 
utili per il nostro tentativo di capire i fenomeni «occulti» nel 
mondo antico, ma non tutti appartengono alla sfera della «ma- 
gia». La telepatia potrebbe essere esaminata anche nel capitolo 
sulla divinazione. Per un greco o un romano, il potere medianico 
sarebbe stato un caso di possessione e quindi sembrerebbe piutto- 
sto essere pertinente alla demonologia. Il problema è il seguente: 
dobbiamo metterci nei panni degli antichi e usare i loro concetti e 
i loro termini? Fino a un certo punto ciò sarebbe utile, ma c'è an- 
che qualche vantaggio nel mettere alla prova la terminologia mo- 
derna applicandola alle esperienze sentite come «magiche» o «mi- 
racolose » dagli scrittori antichi. 

La visione di Sosipatra, così come essa è narrata da Eunapio 
(Vitae philosophorum et sophistarum, testo n. 49), è un buon esem- 
pio di conoscenza sovrannaturale di un fatto che accadde (contem- 
poraneamente, a quanto sembra) lontano dal veggente e che fu 
confermato di li a non molto. Livio riferisce come il suo amico, 
l'augure Gaio Cornelio, vide di fatto la vittoria di Cesare su Pom- 
peo a Farsalo a distanza di migliaia di chilometri (Plutarco, Caes. 
47; Aulo Gellio, XV 18), e ci sono altre storie di questo tipo, gene- 
ralmente collegate a battaglie importanti. Dovremmo definire ció 
«telepatia» o «chiaroveggenza»? O si tratta di quel «sesto senso» 
che, secondo Democrito?, «hanno in comune animali, uomini sag- 
gi e déi»? Oppure dovremmo semplicemente chiamarlo con il ter- 
mine che usano attualmente i parapsicologi, facoltà psi? 

Come Freud, Dodds credeva che prima dello sviluppo del lin- 
guaggio esistesse un sistema arcaico con il quale gli individui si ca- 
pivano l'uno con l'altro, una specie di coscienza condivisa, che 
forse risaliva al tempo in cui gli esseri umani non erano ancora co- 
scienti di sé come individui*. Una volta che questa coscienza si 


! Dodds, Persons, p. 111. 

? Agostino fu un attento osservatore dei fenomeni occulti, come ha mostrato P. 
Brown, Augustine of Hippo, London 1967, p. 413 sgg. (trad. it. Torino 1971); cfr. 
Dodds, Progress, p. 174, nt. 1. 

> D.-K. 68 A 116; cfr. Dodds, Progress, p. 162. 

* Dodds, Persons, p. 109 sgg. 
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fu sviluppata e il linguaggio entró in uso, l'altra facoltà cominció 
a funzionare a un livello inconscio e fu usata solo in circostanze 
speciali, in occasioni di emergenza. Normalmente questa facoltà 
si manifestava nei sogni o nelle situazioni di dissociazione menta- 
le; infatti, il normale stato di coscienza rifiuta ogni comunicazio- 
ne «occulta» proveniente dall'esterno. 

La definizione corrente di telepatia come «la comunicazione di 
impressioni di qualsiasi tipo da una mente all'altra per via diversa 
dai normali canali sensoriali» (F.W.H. Myers) si potrebbe adatta- 
re a un buon numero di casi tramandati dall'antichità classica, e 
sembra che Democrito (fr. 68 A 77 D.-K.) fondasse la sua descri- 
zione della divinazione proprio su questo concetto. Nel frammen- 
to citato, Democrito delinea una teoria della divinazione e della 
prescienza attraverso la telepatia e i sogni. I sogni anticipano il fu- 
turo con un flusso continuo di εἴδωλα. Essi penetrano nella mente 
umana che sa come interpretarli, poiché essa stessa é in sé divina. 
Democrito credeva che attraverso lo spazio aleggiassero costante- 
mente delle immagini, alcune delle quali emesse da persone viven- 
ti. Tali immagini avrebbero avuto la proprietà di penetrare nel 
corpo di chi le riceveva e di apparirgli, p. es., durante un sogno. 
Quanto piü chi emetteva le immagini era emozionato o in uno sta- 
to di agitazione, tanto più le immagini erano vivide!. Nell'era del- 
la televisione l'idea di immagini che viaggiano nello spazio a gran- 
dissima velocità ci è familiare. L'emittente di immagini telepati- 
che di Democrito potrebbe essere paragonato a una stazione tele- 
visiva, il ricevente a un apparecchio televisivo. Ovviamente il con- 
fronto non spiega nulla, ma sembra chiaro che Democrito, che an- 
ticipo anche la moderna teoria dell'atomo, osservò casi autentici 
di telepatia e cercó di spiegarli scientificamente. 

Il modo con cui Creso, il re della Lidia, mise alla prova gli 
oracoli greci, sfidandoli a indovinare un'azione bizzarra da lui 
compiuta in un preciso momento fu un esperimento di telepatia 
(Erodoto, I 47)”. Il re supponeva che l'oracolo che avesse indovi- 
nato lo avrebbe informato nel modo migliore sul suo futuro. Gli 
uomini inviati da Creso ai sette più grandi oracoli dovevano chie- 
dere, in un giorno prestabilito: «Che cosa sta facendo il re di Li- 
dia in questo preciso giorno? ». Solo l'oracolo di Delfi diede il re- 


! D..K. 68 A 77; Dodds, Progress, pp. 161-1. 
2 Dodds, Progress, pp. 166-7. 
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sponso giusto: il re di Lidia stava cuocendo un piatto davvero in- 
solito: agnello e tartaruga in un lebete di bronzo. Ma il finale del- 
la storia ὃ triste. Dopo questo esperimento piuttosto frivolo o, 
come pensavano alcuni Greci, blasfemo, Creso diede fiducia al- 
l'oracolo delfico, gli rivolse una domanda di fondamentale impor- 
tanza, ne riebbe un responso ambiguo, attaccò la Persia e fu 
sconfitto. Tutto il racconto può essere un’invenzione greca, ma 
l’idea di un esperimento simile potrebbe effettivamente essere 
venuta a un sovrano del Medio Oriente di quel tempo. 

La «novella del malvagio locandiere » è citata da vari filosofi 
stoici come un esempio della verità che ci è rivelata, in certe cir- 
costanze, nei sogni!. Due viaggiatori arrivano insieme a Megara. 
Uno va a trascorrere la notte in una locanda, l'altro a casa di un 
amico. Quest'ultimo nel corso della notte sogna in modo partico- 
larmente vivido che il suo compagno di viaggio é ucciso dal locan- 
diere; salta già dal letto per correre in suo aiuto, ma poi pensa 
che è solo un sogno e si rimette a dormire. Allora ha un altro so- 
gno, nel quale gli appare il compagno di viaggio, che gli rivela di 
essere stato davvero ucciso e lo esorta ad andare di mattina pre- 
sto a una delle porte della città: lì egli deve fermare un carro che 
trasporta letame, poiché li sotto & nascosto il suo cadavere. L'uo- 
mo esegue quanto prescritto, il cadavere viene trovato, e il locan- 
diere è arrestato come omicida. Non possiamo sapere se la storia 
sia vera o no, anche se dà l'impressione di essere autentica. An- 
cor più difficile, come dice Dodds?, è in che modo spiegarla: è 
(nel caso del primo sogno) telepatia che viene da un uomo che sta 
per essere ucciso e (nel caso del secondo sogno) chiaroveggenza 
da parte del sognatore, oppure ci sono altre spiegazioni? 

La psicocinesi ha ricevuto particolare attenzione da parte degli 
studiosi negli ultimi anni. Puó essere definita come la capacità di 
muovere o di alterare oggetti senza un contatto fisico diretto. In 
alcune leggende dei primi santi tale capacità è attribuita ai demo- 
ni?, e nella Vita di Apollonio di Tiana di Filostrato (IV 20) il de- 
mone, dopo essere stato costretto a lasciare un giovane possedu- 
to, rovescia una statua li vicino. C'é una storia di una statua che 


' Per le testimonianze di Crisippo, di Cicerone e degli altri autori ved. Dodds, Pro- 
gress, pp. 172-3. 

* Dodds, Progress, p. 172. 

> Dodds, Progress, p. 158, nt. 1; p. 206, nt. 2. 
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cammina negli Amanti del falso di Luciano (cap. 21), ma qui sem- 
bra piuttosto una presa in giro indirizzata contro la credenza nel- 
l'esistenza di statue animate!. Alcuni casi riferiti potrebbero es- 
sere considerati esempi del fenomeno poltergeist («presenze de- 
moniache»). Si credeva che la casa in cui fu allevato da bambino 
il futuro imperatore Augusto - luogo in cui, secondo alcuni, sa- 
rebbe anche nato - fosse abitata da una presenza di questo gene- 
re, e quando un nuovo proprietario, o perché ignaro o perché 
troppo curioso, provò a dormire in una certa stanza, si trovò get- 
tato fuori, materasso e tutto il resto, da una «forza improvvisa e 
misteriosa» (Svetonio, Aug. 6). 

Esistono varie condizioni di «dissociazione mentale», come 
sono chiamate attualmente: sogni, turbe non gravi, allucinazioni 
dei moribondi e delle persone mentalmente disturbate e condi- 
zioni «medianiche » indotte volontariamente?. Per un greco o per 
un romano, ogni forma di dissociazione poteva essere considerata 
un caso di possessione. Come rileva Dodds, forte delle sue espe- 
rienze personali e della sua conoscenza delle fonti antiche, i «sin- 
tomi estremi» erano interpretati come segni di possessione, e l'e- 
sperienza del fenomeno fisico, che aveva valore simbolico, raffor- 
zava l'autorità religiosa del posseduto e delle sue affermazioni. 
Nel momento in cui il medium cadeva in trance, o riacquistava co- 
scienza, venivano viste delle luci, ma non da tutti i testimoni; 
questo significa, senza dubbio, che queste sedute erano tenute in 
stanze buie o semibuie?. E testimoniata anche la lievitazione del 
medium durante lo stato di trance4, ma ciò sembra avere un valo- 
re piuttosto religioso che magico, visto che in diverse culture essa 
costituisce il segno distintivo di una persona saggia e santa: i sa- 
pienti indiani (p. es., i fachiri o gli yogin), i rabbini ebrei, i santi 
cristiani — perfino Gesù, secondo la testimonianza dello scritto 
apocrifo Atti di Pietro (32) - ebbero tale dono?. 

I fenomeni di materializzazione erano anche definiti come 
«immagini dello spirito»; queste o sono informi o assumono una 


! P. Boyancé, in «RHR » CXLVII 1955, p. 189 sgg. 

? Dodds (Progress, p. 104) sottolinea che la dissociazione è una condizione psichica 
che ricorre in tutte le culture. 

3 Giamblico, de mysteriis Aegyptiorum III 5; Dodds, Progress, p. 103 sgg. 

4 A quel che sembra, Giamblico era capace di questo; cfr. Eunapio, Vitae sophista- 
rum V 1,8. 

5 Dodds, Progress, p. 205. 


MAGIA, INTRODUZIONE 75 


forma riconoscibile!; sono state paragonate all’«ectoplasma», che 
alcuni spiritisti moderni sostengono di aver visto emergere dal 
corpo del medium e farvi ritorno?. 

Automatismo ὃ un altro termine moderno usato per certi feno- 
mení occulti. Fondamentalmente indica che qualcuno o qualcosa 
si impone a una persona e che per qualche tempo questa persona 
perde il controllo di un senso oppure di un muscolo. Dodds di- 
stingue quattro tipi principali di automatismo: 1) visivo, 2) auditi- 
vo, 3) motorio o muscolare, 4) vocale; quest'ultimo, in effetti, e 
piuttosto una sottospecie dell'automatismo motorio o muscolare, 
poiché per parlare si fa uso di muscoli?. 

Automatismo visivo è il termine moderno per indicare il feno- 
meno dello scrutare o del guardare fisso un cristallo -- vale a dire 
la tecnica di vedere immagini in sfere di cristallo, in specchi o 
nell'acqua, immagini ritenute capaci di rivelare il futuro oppure, 
più raramente, segreti del passato e del presente. La catoptroman- 
zia, vale a dire l'uso di uno specchio a tale scopo, era già praticata 
ad Atene nel V sec. a.C.4 Quando si fa uso dell'acqua, invece, i 
termini impiegati per indicare questa tecnica sono idromanzia (di- 
vinazione tramite l'acqua) o lecanomanzia (divinazione attraverso 
un catino, dal greco λεχάνη). Sembra che questo secondo metodo 
abbia avuto origine presso i Babilonesi, dove veniva versato olio 
nell'acqua, e le figure che si formavano erano sottoposte a osser- 
vazione e interpretate. Un'usanza simile é sopravvissuta in Euro- 
pa fino al XX secolo: il rovesciamento di piombo liquefatto in un 
catino d'acqua ad Halloween o alla Vigilia dell' Anno Nuovo per 
vedere che cosa porterà l'anno nuovo (Halloween è la Vigilia del- 
l'Anno Nuovo nel calendario celtico). L'olio o il piombo non so- 
no necessari, poiché colui che scruta dovrebbe essere in grado di 
scorgere le figure nell'acqua. Né questa tecnica & sempre usata a 
scopi di divinazione: il teurgo puó ricorrere alla catoptromanzia o 
all'idromanzia per vedere Dio. Nell'antichità questa tecnica era 
impiegata per finalità mondane, come ritrovare soldi oppure og- 
getti di valore che erano stati perduti o rubati, ma anche pratica- 


! P. es. Proclo, il filosofo neoplatonico, nel suo commento alla Repubblica di Plato- 
ne I rio, 28 (ed. Kroll, 1899). 

? Dodds, Progress, p. 204. 

? Dodds, Progress, p. 106 sgg. 

* Aristofane, Ach. 1128 sgg.; A. Delatte, La catoptromancie grecque et ses dérivés, 
Paris 1932; Dodds, Progress, p. 186 sgg. 
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ta da sacerdoti-maghi come parte di un rituale mistico per pro- 
durre visioni degli déi. 

L'automatismo auditivo! & l'ascolto di voci sovrannaturali. 
Parlando in senso tecnico, un profeta del Vecchio Testamento 
che sente la voce di Iahve costituisce un esempio di questo tipo 
di automatismo. A quel che sembra, il fenomeno era più diffuso 
tra gli Ebrei che tra i Greci e i Romani, ma il δαιμόνιον di Socra- 
te è una notevole eccezione; anche se questo δαιμόνιον non comu- 
nicava al suo orecchio interno lunghi messaggi che egli potesse 
condividere con altri, lo trattenne sempre dal fare una cosa o 
un'altra. Non possiamo sapere se Socrate ascoltasse davvero qual- 
cosa oppure sentisse solo una specie di freno. Testi più tardi, co- 
me lo pseudoplatonico Teage, presentano Socrate nell’atto di 
emettere oracoli, ma questi sembrano essere opera di autori che 
non conobbero Socrate di persona. 

Sarebbe sbagliato dire che un individuo che ha un'esperienza 
di automatismo visivo o auditivo sia completamente passivo, 
semplice destinatario di visioni e di voci. Esiste anche una forma 
di automatismo piü attivo, «muscolare» o «motorio», il quale, 
secondo Dodds, spiega il fenomeno della scrittura e del disegno 
automatico, dell'inclinarsi del tavolo, e quello relativo al cosid- 
detto «tabellone oui-ja»*. In effetti l'automatismo vocale, o pote- 
re medianico, potrebbe anche essere considerato come una forma 
di «automatismo muscolare», sebbene esso, come nota Dodds, 
implichi «un grado di dissociazione molto più alto rispetto ai tipi 
fin qui presi in esame; non è un caso che esso abbia fatto un’im- 
pressione molto più profonda sull’immaginazione popolare di tut- 
ti i tempi»?. Il tipo del «tabellone oui-ja» prima citato costituisce 
un buon esempio; è un esperimento che può essere oggi facilmen- 
te riprodotto. 

Ottanta sacerdoti egiziani, che muovevano la statua di un dio 
presso l’oracolo di Zeus Ammone «dovunque la volontà del dio li 
facesse spostare» (Diodoro Siculo, XVII 50, 6), deve essere stato 
uno spettacolo capace di destare fin troppa impressione; tuttavia 
esso presupponeva lo stesso movimento muscolare o la stessa 
spinta inconscia che fa muovere il tabellone oui-ja. Anche se que- 


! Dodds, Progress, p. 191 sgg. 

2 Dodds, Progress, p. 193 sgg. Sul tabellone oni-ja ved. p. 28, nt. 2. 

* Dodds, Progress, p. 193, discute l’« automatismo motorio » e l'« automatismo voca- 
le » o « facoltà medianica ». 
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sta tecnica ebbe origine in Egitto, essa fu praticata ad Antium 
(non lontano da Roma), nel santuario della Fortuna, non piü tar- 
di del V sec. d.C. Macrobio (Sat. I 23, 13) descrive «le statue del- 
la Fortuna che danno oracoli muovendosi » ad Anzio. I particolari 
non sono noti, ma possiamo immaginare un certo numero di sta- 
tue, che riproducevano tutte la Fortuna, la dea della Sorte, e 
ognuna trasportata da un gruppo di sacerdoti in una certa dire- 
zione, «secondo come la dea li faceva muovere». Forse una dire- 
zione significava «si», un'altra «no», ma lo spettacolo doveva es- 
sere sorprendente e dal momento che c'erano numerose statue, si 
poteva rispondere a molti di quelli che consultavano l'oracolo. Si 
puó immaginare l'intera operazione come una specie di gigante- 
sco tabellone oui-ja. 

L’automatismo vocale o potere medianico sono termini moderni 
impiegati per spiegare casi di possessione tramandati dall'antichi- 
tà; in un certo senso, la Pizia a Delfi, una donna in trance che 
parlava con una voce non sua, costituisce un caso di possessione; 
ci sarebbe da chiedersi se la possedesse Apollo stesso oppure un 
demone minore. Tutto ciò che possiamo dire è che lo stato di co- 
scienza della Pizia era indotto per autosuggestione e che la profe- 
tessa aveva su di esso un controllo minimo. Non tutti erano adat- 
ti alla funzione di medium, ma le «persone giovani e semplici» 
erano i candidati migliori”. Non sappiamo in che modo cadessero 
in trance, ma un rituale semplice come l'indossare vesti particola- 
ri, sedere in un luogo sacro, toccare acqua sacra, recitare preghie- 
re o cantare inni poteva funzionare come autosuggestione. Α tan- 
ta distanza di tempo è difficile precisare se fosse un fenomeno 
spontaneo o indotto. La g/ossolalia fu, in un certo senso, una ma- 
nifestazione dei primi Cristiani equivalente alle parole incom- 
prensibili dei profeti e delle profetesse pagane; in questo caso c'e- 
ra bisogno di un interprete che avesse anche facoltà ως 
ma in modo diverso rispetto αἱ medium vero e proprio?. 

E probabile che l'ipnotismo fosse praticato nel mondo antico, 
anche se non ci é stato tramandato nessun resoconto dettagliato 
del suo impiego?. In assenza di sostanze stupefacenti, la tecnica di 


' Giamblico, de mysteriis Aegyptiorum III 19, citato da Dodds, Progress, p. 193 sgg. 

? Ved. r Ep. Cor. 12, ιο. 

> Dodds, che era un ipnotizzatore provetto, era incline a non credere all'esperi- 
mento descritto dal filosofo Clearco (fr. 7 Wehrli), dove una bacchetta «incantatri- 
ce» rendeva un fanciullo addormentato insensibile al dolore (Progress, p. 193 sgg.). 
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indurre in una persona uno stato simile alla trance, capace di ren- 
derla più ricettiva verso le suggestioni esterne, è, probabilmente, 
molto antica e può essere stata tramandata segretamente in certi 
santuari dell’ Egitto e della Grecia. In tempi più recenti il medico 
austriaco Franz Anton Mesmer (1734-1815) scoprì in sé stesso una 
facoltà che egli chiamò «magnetismo animale » e che usò per curare 
o per alleviare certe turbe. Dopo Mesmer questo stato, simile a 
quello di trance, fu chiamato « mesmerismo ». Successivamente, nel 
1842, il chirurgo scozzese James Braid coniò il termine neuroipnoti- 
smo, che, in forma ridotta, è tuttora in uso. Anche se la parola de- 
riva dal greco ὕπνος («sonno»), nessuno scrittore antico ha mai im- 
piegato il termine ipnosi nel significato moderno. Invece per defi- 
nire uno stato simile a quello di trance, sia che fosse spontaneo o in- 
dotto sia che avvenisse per ipnosi o tramite medium, era impiegata 
la parola ἔχστασις («uscir fuori da sé stessi»). 

Sarebbe interessante indagare le relazioni tra gli antichi magi 
del mondo occidentale e gli yogin e i fachiri indiani, che sembra- 
no in grado di controllare i processi corporei automatici, possono 
vivere per giorni senza mangiare e bere, hanno esperienze visio- 
narie e telepatiche e si dice che compiano imprese miracolose. 
Questi fenomeni paranormali sono documentati, ma rimangono 
in larga misura senza spiegazione. Esistono precise corrisponden- 
ze tra testi greci e latini e moderni racconti di testimoni oculari 
provenienti dall’ India. E possibile che alcuni dei primi sciamani 
greci abbiano appreso le loro tecniche in India, dove queste tradi- 
zioni sono tuttora vive? Un esame dell’intera questione richiede- 
rebbe uno studio a parte. 


Abbiamo visto quante diverse forme abbia assunto la magia 
nell'antichità classica. C'é una grande distanza tra la Circe omeri- 
ca e l'Erittone di Lucano, e ci sono molte differenze tra i magi 
della Grecia arcaica e i maghi dei secoli successivi, ma tutti han- 
no una cosa in comune: impersonano il desiderio dell'uomo di im- 
porre la sua volontà alla natura e di diventare, come il Dottor 
Faust, «uguali agli dèi». Molto della magia antica anticipa, in un 
certo senso, la scienza e la tecnologia moderna; ma molto di essa 
rivela anche la costante aspirazione dell’uomo alla γνῶσις, la co- 
noscenza o la comprensione di fatti mistici. 


La descrizione di Apuleio dei ragazzi «fatti addormentare con formule magiche e 
con profumi inebrianti » (Apo/. 43), per Dodds, suggeriva meglio l'ipnosi. 
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« Αὐτὰρ ἐγὼ δίχα πάντας ἐὐχνήμιδας ἑταίρους 
ἠρίθμεον, ἀρχὸν δὲ μετ᾽ ἀμφοτέροισιν ὄπασσα' 
- . » ^ τ - 9 , , ’ 
τῶν μὲν ἐγὼν ἦρχον, τῶν δ᾽ Εὐρύλοχος θεοειδής. 
, > > , , .. tà T 
χλήρους è’ ἐν χυνέῃ χαλχήρεϊ πάλλομεν xa’ 
ἐχ δ᾽ ἔθορε χλῆρος μεγαλήτορος Εὐρυλόχοιο. 
βῆ δ᾽ ἰέναι, ἅμα τῷ γε δύω χαὶ εἴχοσ᾽ ἑταῖροι 
κλαίοντες᾽ χατὰ 6’ ἄμμε λίπον γοόωντας ὄπισθεν. 
εὗρον δ᾽ ἐν βήσσησι τετυγμένα δώματα Κίρκης 
ξεστοῖσιν λάεσσι, περισχέπτῳ ἐνὶ χώρῳ. 
1 a ’ , T 9 + , LI 4 
ἀμφὶ δέ μιν λύχοι ἦσαν ὀρέστεροι ἠδὲ λέοντες, 
x 5 A} , , . ` / 3 2, 
τοὺς αὐτὴ χατέθελξεν, ἐπεὶ χαχὰ φάρμακ᾽ ἔδωχεν. 
> , e , t ’ 3 9 9 + 3 > » , 
οὐδ᾽ ot γ᾽ ὡρμήθησαν ἐπ᾽ ἀνδράσιν, ἀλλ᾽ ἄρα τοί γε 
οὐρῇσιν μαχρῇσι περισσαίνοντες ἀνέσταν. 
ὡς δ᾽ ὅτ᾽ ἂν ἀμφὶ ἄναχτα χύνες δαίτηθεν ἰόντα 
σαίνωσ᾽: αἰεὶ γάρ τε φέρει μειλίγματα θυμοῦ: 
ὣς τοὺς ἀμφὶ λύχοι χρατερώνυχες ἠδὲ λέοντες 
σαῖνον: τοὶ δ᾽ ἔδδεισαν, ἐπεὶ ἴδον αἰνὰ πέλωρα. 
ἔσταν δ᾽ eivi θύρησι θεᾶς χαλλιπλοχάμοιο, 
Κίρκης δ᾽ ἔνδον ἄκουον ἀειδούσης ὀπὶ καλῇ 
ἱστὸν ἐποιχομένης μέγαν ἄμβροτον, οἷα θεάων 
λεπτά τε xai χαρίεντα xai ἀγλαὰ ἔργα πέλονται. 
τοῖσι δὲ μύθων ἦρχε Πολίτης, ὄρχαμος ἀνδρῶν, 
ὅς por κήδιστος ἑτάρων ἦν χεδνότατός ce 
“ὦ φίλοι, ἔνδον γάρ τις ἐποιχομένη μέγαν ἱστὸν 
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« Allora! io divisi tutti i compagni dai saldi schinieri 
in due squadre, e diedi un capo a ciascuna. 
Degli uni il capo ero io, degli altri Euriloco simile a un dio. 
Subito agitiamo le sorti in un elmo di bronzo: 
e saltó fuori la sorte del magnanimo Euriloco. 
Si mise in cammino, e con lui ventidue compagni 
piangenti: ci lasciarono, che gemevamo. 

Nella vallata trovarono le case di Circe costruite 
con pietre squadrate, in un luogo protetto?. 
C'erano intorno lupi montani e leoni 
che ella aveva stregato?, dandogli filtri maligni. 
Essi non assalirono gli uomini, ma 
agitando le lunghe code si alzarono. 
Come quando i cani scodinzolano al padrone che torna 
da un pranzo, perché porta ogni volta dei buoni bocconi; 
cosi i lupi dalle forti unghie e i leoni scodinzolavano 
ad essi: temettero, quando videro le orribili fiere. 
Si fermarono davanti alle porte della dea dai bei riccioli, 
sentivano Circe che dentro con voce bella cantava*, 
intenta a un ordito grande, immortale, come le dee 
sanno farli, sottili e pieni di grazia e di luce. 
E cominciò fra essi a parlare Polite, capo di forti, 
che mi era tra i compagni il più caro e fidato?: 

“O cari, qui dentro, intenta a un grande ordito, 
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χαλὸν ἀοιδιάει, δάπεδον δ᾽ ἅπαν ἀμφιμέμυχεν, 
ἢ θεὸς ἠὲ γυνή: ἀλλὰ φθεγγώμεθα θᾶσσον”. 
ὣς ἄρ᾽ ἐφώνησεν, τοὶ δ᾽ ἐφθέγγοντο καλεῦντες. 
ἡ δ᾽ αἶψ᾽ ἐξελθοῦσα θύρας dike φαεινὰς 
xai χάλει- οἱ δ᾽ ἅμα πάντες ἀϊδρείησιν ἕποντο: 
Εὐρύλοχος δ᾽ ὑπέμεινεν, ὀΐσσατο γὰρ δόλον εἶναι. 
εἶσεν Ò’ εἰσαγαγοῦσα χατὰ χλισμούς τε θρόνους τε, 
ἐν δέ σφιν τυρόν τε χαὶ ἄλφιτα χαὶ μέλι χλωρὸν 
οἴνῳ Πραμνείῳ ἐχύκα- ἀνέμισγε δὲ σίτῳ 
φάρμαχα λύγρ᾽, ἵνα πάγχυ λαθοίατο πατρίδος αἴης. 
αὐτὰρ ἐπεὶ δῶχέν τε χαὶ ἔχπιον, αὐτίχ᾽ ἔπειτα 
ῥάβδῳ πεπληγυῖα χατὰ συφεοῖσιν ἐέργνυ. 
οἱ δὲ συῶν μὲν ἔχον χεφαλὰς φωνήν τε τρίχας τε 
χαὶ δέμας, αὐτὰρ νοῦς ἦν ἔμπεδος ὡς τὸ πάρος περ. 
ὣς οἱ μὲν κλαίοντες ἐέρχατο: τοῖσι δὲ Κίρχη 
πάρ ῥ᾽ ἄχυλον βάλανόν τ᾽ ἔβαλεν χαρπὀν τε χρανείης 
ἔδμεναι, οἷα σύες χαμαιευνάδες αἰὲν ἔδουσιν. 
Εὐρύλοχος δ᾽ aid’ ἦλθε θοὴν ἐπὶ νῆα μέλαιναν, 
ἀγγελίην ἑτάρων ἐρέων χαὶ ἀδευχέα πότμον. 
οὐδέ τι ἐκφάσθαι δύνατο ἔπος, ἱέμενός περ, 
χῆρ ἀχεϊ μεγάλῳ βεβολημένος: ἐν δέ οἱ ὄσσε 
δακρυόφιν πίμπλαντο, γόον δ᾽ ὠΐετο θυμός. 
ἀλλ᾽ ὅτε δή μιν πάντες ἀγασσάμεθ᾽ ἐξερέοντες, 
xai τότε τῶν ἄλλων ἑτάρων κατέλεξεν ὄλεθρον: 
“ἥομεν, ὡς ἐχέλευες, ἀνὰ δρυµά, φαίδιμ᾽ ᾿Οδυσσεῦ᾽ 
εὕρομεν ἐν βήσσησι τετυγμένα δώματα χαλὰ 
ξεστοῖσιν λάεσσι, περισχέπτῳ ἐνὶ χώρῳ. 
ἔνθα δέ τις μέγαν ἱστὸν ἐποιχομένη λίγ᾽ ἄειδεν 
ἢ θεὸς ἠὲ Yuv τοὶ δ᾽ ἐφθέγγοντο χαλεῦντες. 
ἡ δ᾽ aip’ ἐξελθοῦσα θύρας dike φαεινὰς 
xai χάλει: οἱ δ᾽ ἅμα πάντες ἀϊδρείησιν ἕποντο: 
αὐτὰρ ἐγὼν ὑπέμεινα, ὀϊσσάμενος δόλον εἶναι. 
οἱ δ᾽ ἅμ᾽ ἀϊστώθησαν ἀολλέες, οὐδέ τις αὐτῶν 
ἐξεφάνη δηρὸν δὲ χαθήμενος ἐσχοπίαζον”.. 
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canta in modo perfetto -- ne risuona tutta la casa - 
una dea o una donna: su presto, gridiamo”. 
Disse cosi, ed essi con grida chiamarono. 
Lei subito uscita apri le porte lucenti 
e li invitò: la seguirono tutti senza sospetto. 
Indietro restó Euriloco: pensó che fosse una trappola. 
Li guidó e fece sedere sulle sedie e sui troni: 
formaggio, farina d'orzo e pallido miele mischio® 
ad essi col vino di Pramno; funesti farmaci 
mischiò nel cibo, perché obliassero del tutto la patria. 
Dopoché glielo diede e lo bevvero, li toccò subito 
con una bacchetta e li rinserrò nei porcili. 
Dei porci essi avevano il corpo: voci e setole 
e aspetto". Ma come in passato la mente era salda. 
Così essi furono chiusi, piangenti, e Circe 
gli gettò da mangiare le ghiande di leccio, di quercia 
e corniolo, che mangiano sempre i maiali stesi per terra. 
Euriloco in fretta tornò alla nera nave veloce 
per dire la nuova degli altri compagni e il loro amaro destino. 
Ma non riusciva a dire parola, per quanto volesse, 
colpito nel cuore da grande dolore: i suoi occhi 
erano pieni di lacrime, l'animo aveva voglia di pianto. 
Ma quando, a furia di chiedere, ci adirammo tutti con lui, 
allora narrò la fine degli altri compagni: 
“Andammo, come ordinasti, dentro la macchia, illustre Odisseo; 
belle case trovammo nella vallata, costruite 
con pietre squadrate in luogo protetto?. 
Intenta a un grande ordito, cantava laggiù a voce spiegata 
una dea o una donna; essi con grida chiamarono; 
lei subito uscita aprì le porte lucenti 
e li invitò; la seguirono tutti senza sospetto; 
ma io mi fermai, pensando che fosse una trappola. 
E furono in mucchio annientati: di essi non è ricomparso 
nessuno. Son rimasto a lungo a spiare”. 
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ὣς ἔφατ᾽, αὐτὰρ ἐγὼ περὶ μὲν ξίφος ἀργυρόηλον 
ὤμοιϊν βαλόμην, μέγα χάλκεον, ἀμφὶ δὲ τόξα: 
τὸν δ᾽ aid’ ἠνώγεα αὐτὴν ὁδὸν ἡγήσασθαι. 
αὐτὰρ ὅ γ᾽ ἀμφοτέρησι λαβὼν ἑλλίσσετο γούνων: 
“μή μ᾽ ἄγε κεῖσ᾽ ἀέχοντα, διοτρεφές, ἀλλὰ λίπ᾽ αὐτοῦ. 
οἶδα γὰρ ὡς οὔτ᾽ αὐτὸς ἐλεύσεαι οὔτε τιν᾽ ἄλλον 
ἄξεις σῶν ἑτάρων: ἀλλὰ ξὺν τοίσδεσι θᾶσσον 
φεύγωμεν: ἔτι γάρ xev ἀλύξαιμεν καχὸν ἡμαρ”. 
ὣς ἔφατ᾽, αὐτὰρ ἐγώ μιν ἀμειβόμενος προσέειπον' 
“Εὐρύλοχ᾽, ἤτοι μὲν σὺ μέν᾽ αὐτοῦ τῷδ᾽ ἐνὶ χώρῳ 
ἔσθων xat πίνων, χοίλῃ παρὰ νηὶ ueAatvn: 
αὐτὰρ ἐγὼν εἶμι’ κρατερὴ δέ μοι ἔπλετ᾽ ἀνάγχη᾽. 
ὣς εἰπὼν παρὰ νηὸς ἀπήϊον ἠδὲ θαλάσσης. 
ἀλλ᾽ ὅτε δὴ ἄρ᾽ ἔμελλον ἰὼν ἱερὰς ἀνὰ βήσσας 
Κίρκης ἵξεσθαι πολυφαρµάχου ἐς μέγα δῶμα, 
ἔνθα μοι Ἑρμείας χρυσόρραπις ἀντεβόλησεν 
ἐρχομένῳ πρὸς δῶμα, vevin ἀνδρὶ ἐοικώς, 
πρῶτον ὑπηνήτη, τοῦ περ χαριεστάτη ἥβη᾽ 
ἔν τ᾽ ἄρα por φῦ χειρὶ ἔπος τ᾽ ἔφατ᾽ ἔχ τ᾽ ὀνόμαζε' 
“πῇ δὴ αὖτ᾽, ὦ δύστηνε, δι᾽ ἄχριας ἔρχεαι οἶος, 
χώρου ἄϊδρις ἐών; ἕταροι δέ τοι οἵδ᾽ ἐνὶ Κίρκης 
ἔρχαται, ὥς τε σύες πυχινοὺς χευθμῶνας ἔχοντες. 
ἦ τοὺς λυσόμενος δεῦρ᾽ ἔρχεαι; οὐδέ σέ φημι 
αὐτὸν νοστήσειν, μενέεις δὲ σύ γ᾽ ἔνθα περ ἄλλοι. 
ἀλλ᾽ ἄγε δή σε χαχῶν ἐχλύσομαι ἠδὲ σαώσω: 
τῆ, τόδε φάρμακον ἐσθλὸν ἔχων ἐς δώματα Κίρκης 
ἔρχευ, ὅ χέν τοι κρατὸς ἀλάλχκησιν χαχὸν ἧμαρ. 
πάντα δέ τοι ἐρέω ὀλοφώϊα δήνεα Κίρχης. 
τεύξει τοι χυχεῶ, βαλέει δ᾽ ἐν φάρμακα σίτῳ: 
ἀλλ᾽ οὐδ᾽ ὧς θέλξαι σε δυνήσεται" οὐ γὰρ ἐάσει 
φάρμαχον ἐσθλόν, 6 τοι δώσω, ἐρέω δὲ ἕκαστα. 
ὁππότε xev Κίρχη σ᾿ ἐλάσῃ περιμήχεϊ ῥάβδῳ, 
δὴ τότε σὺ ξίφος ὀξὺ ἐρυσσάμενος παρὰ μηροῦ 
Κίρχῃ ἐπαΐξαι ὥς τε χτάμεναι μενεαίνων. 


164 


166 


170 


175 


280 


190 


295 


MAGIA 1 83 


Disse così, e la spada con borchie d’argento 
mi gettai sulle spalle, grande, di bronzo, e l’arco a tracolla: 
gli ordinai di guidarmi subito per la medesima strada. 
Ma egli, ai ginocchi abbracciandomi, mi scongiurò: 
“Non condurmi lì a forza, o allevato da Zeus, ma lasciami qui’, 
perché so che né tu tornerai, né alcun altro 
porterai dei compagni. Ma fuggiamo al più presto 
con questi: potremmo ancora evitare la fine”. 
Disse così, ma io rispondendo gli dissi: 
“Euriloco, dunque tu resta qui, in questo luogo, 
a mangiare ed a bere vicino alla nera nave incavata: 
io però vado, è per me un duro dovere”. 
Detto così mi lasciai alle spalle la nave e il mare. 
Ma quando stavo per giungere, traversando i sacri valloni, 
alla grande dimora di Circe esperta di filtri, 
ecco Ermete dall’aurea verga farmisi incontro, 
mentre andavo verso la casa, simile a un giovane 
di primo pelo, la cui giovinezza è leggiadra!?. 
Mi strinse la mano, mi rivolse la parola, mi disse: 
“Dove vai ancora, infelice, solo per queste cime, 
ignaro della contrada? Sono chiusi lì i tuoi compagni, 
da Circe, come maiali che vivono in fitti recessi. 
Vieni qui a liberarli? Neanche tu tornerai, 
io penso, ma lì resterai come gli altri anche tu. 
Ma su, ti scioglierò e salverò dai pericoli. 
Ecco, va’ nelle case di Circe con questo benefico 
farmaco, che può allontanarti dal capo il giorno mortale. 
Tutte le astuzie funeste di Circe ti svelerò!!. 
Farà per te un beverone, getterà nel cibo dei farmaci, 
ma neppure così ti potrà stregare: lo impedirà 
Il benefico farmaco che ti darò, e ti svelerò ogni cosa. 
Quando Circe ti colpirà con una lunghissima verga, 
tu allora, tratta l'aguzza spada lungo la coscia, 
assali Circe, come fossi bramoso di ucciderla!?; 
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ἡ δέ σ᾽ ὑποδδείσασα χελήσεται εὐνηθῆναι: 

ἔνθα σὺ μηκέτ᾽ ἔπειτ᾽ ἀπανήνασθαι θεοῦ εὐνήν, 
ὄφρα xé τοι λύσῃ θ᾽ ἑτάρους αὐτόν τε χομίσσῃ᾽ 
ἀλλὰ χέλεσθαί μιν μακάρων μέγαν ὅρχον ὀμόσσαι 
μή τί τοι αὐτῷ πῆμα χαχὸν βουλευσέμεν ἄλλο, 

μή σ᾽ ἀπογυμνωθέντα xaxóv xai ἀνήνορα Onn”. 

ὣς ἄρα φωνήσας πόρε φάρμαχον ᾿Αργεϊφόντης 
ἐχ γαίης ἐρύσας, χαί μοι φύσιν αὐτοῦ ἔδειξε. 
ῥίζῃ μὲν μέλαν ἔσκε, γάλακτι δὲ εἴχελον ἄνθος᾽ 
μῶλυ δέ μιν χαλέουσι θεοί: χαλεπὸν δέ τ᾽ ὀρύσσειν 
ἀνδράσι γε θνητοῖσι: θεοὶ δέ τε πάντα δύνανται. 

Ἑρμείας μὲν ἔπειτ᾽ ἀπέβη πρὸς μαχρὸν ΄Όλυμπον 
νῆσον ἀν᾽ ὑλήεσσαν, ἐγὼ δ᾽ ἐς δώματα Κίρκης 
Tia πολλὰ δέ uot χραδίη πόρφυρε κιόντι. 
ἔστην δ᾽ εἰνὶ θύρῃσι θεᾶς χαλλιπλοχάμοιο᾽ 
ἔνθα στὰς ἐβόησα, θεὰ δέ μευ ἔχλυεν αὐδῆς. 

ἡ δ᾽ aid’ ἐξελθοῦσα θύρας wike φαεινὰς 

xai κάλει’ αὐτὰρ ἐγὼν ἑπόμην ἀκαχήμενος ἠτορ. 
εἶσε δέ μ᾽ εἰσαγαγοῦσα ἐπὶ θρόνου ἀργυροήλου, 
χαλοῦ δαιδαλέου’ ὑπὸ δὲ θρῆνυς ποσὶν hev” 

τεῦχε δέ μοι χυχεῶ χρυσέῳ δέπαι, ὄφρα πίοιμι, 
ἐν δέ τε φάρμαχον Axe, χαχὰ φρονέουσ᾽ ἐνὶ θυμῷ. 
αὐτὰρ ἐπεὶ δῶχέν τε xai ἔχπιον οὐδέ μ᾽ ἔθελξε, 
ῥάβδῳ πεπληγυῖα ἔπος τ᾽ ἔφατ᾽ ἔχ τ᾽ ὀνόμαζεν: 

“ἔρχεο νῦν συφεόνδε, wet ἄλλων λέξο ἑταίρων”. 
ὣς pat’, ἐγὼ δ᾽ ἄορ ὀξὺ ἐρυσσάμενος παρὰ μηροῦ 
Κίρκη ἐπήϊξα ὥς τε χτάμεναι μενεαίνων. 

ἡ δὲ μέγα ἰάχουσα ὑπέδραμε χαὶ λάβε γούνων, 
xai μ᾽ ὀλοφυρομένη ἔπεα πτερόεντα προσηύδα: 

“τίς πόθεν εἰς ἀνδρῶν; πόθι τοι πόλις ἠδὲ τοχῆες; 
θαῦμά μ ἔχει ὡς οὔ τι πιὼν τάδε φάρμαχ᾽ ἐθέλχθης. 
οὐδὲ γὰρ οὐδέ τις ἄλλος ἀνὴρ τάδε φάρμαχ᾽ ἀνέτλη, 
ὅς χε πίῃ xai πρῶτον ἀμείψεται ἕρχος ὀδόντων. 
σοὶ δέ τις ἐν στήθεσσιν ἀχήλητος νόος ἐστίν”. 
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lei impaurita ti inviterà a coricarti; 
tu non rifiutare, né allora né dopo, il letto della dea, 
perché i compagni ti liberi e aiuti anche te. 
Ma imponile di giurare il gran giuramento dei beati!?, 
che non ti ordirà nessun altro malanno: 
che appena nudo non ti faccia vile e impotente”. 
Detto così l'Arghifonte mi porse il farmaco!4, 
dalla terra strappandolo, e me ne mostrò la natura. 
Nella radice era nero e il fiore era simile al latte. 
Gli dèi lo chiamano moly e per uomini mortali 
è duro strapparlo: gli dei però possono tutto. 
Poi Ermete andò via, sull’alto Olimpo, 
per l’isola boscosa. Ed io mi diressi alla casa 
di Circe: andavo e il mio cuore era molto agitato. 
Mi fermai davanti alle porte della dea dai bei riccioli; 
fermatomi lì, gridai: la dea sentì la mia voce 
e subito uscita aprì le porte lucenti. 
Mi invitò: la seguii col cuore angosciato. 
Mi guidò e fece sedere su un trono con borchie d’argento, 
bello, lavorato: c’era sotto uno sgabello pei piedi. 
In un vaso d’oro mi preparò un beverone, perché lo bevessi: 
un farmaco ci mise dentro, meditando sventure nell’animo. 
Poi me lo diede e lo bevvi, ma non mi stregò!5; 
mi colpì con la verga, mi rivolse la parola, mi disse: 
“γα ora al porcile, stenditi con gli altri compagni”. 
Disse così; io, tratta l'aguzza lama lungo la coscia, 
assalii Circe, come fossi bramoso d'ucciderla. 
Lei con un urlo corse, m'afferró le ginocchia 
e piangendo mi rivolse alate parole: 
“Chi sei, di che stirpe? dove hai città e genitori? 
Mi stupisce che bevuti i miei farmaci non fosti stregato!®. 
Nessun altro sopportò questi farmaci, 
chi li bevve, appena varcarono il recinto dei denti: 
una mente che vince gli inganni hai nel petto”!’. 
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7| σύ y’ ᾿Οδυσσεύς ἐσσι πολύτροπος, Ov τέ por αἰεὶ 
φάσχεν ἐλεύσεσθαι χρυσόρραπις ᾿Αργεϊφόντης, 
ἐκ Τροίης ἀνιόντα θοῇ σὺν vat μελαίνῃ. 
ἀλλ᾽ ἄγε δὴ κολεῷ μὲν ἄορ θέο, νῶϊ δ᾽ ἔπειτα 
εὐνῆς ἡμετέρης ἐπιβείομεν, ὄφρα μιγέντε 
εὐνῇ καὶ φιλότητι πεποίθομεν ἀλλήλοισιν”. 
ὣς ἔφατ᾽, αὐτὰρ ἐγώ μιν ἀμειβόμενος προσέειπον: 
“ὦ Κίρκη, πῶς γάρ µε χέλη σοὶ ἥπιον εἶναι, 
ἥ por σῦς μὲν ἔθηχας ἐνὶ μεγάροισιν ἑταίρους, 
αὐτὸν δ᾽ ἐνθάδ᾽ ἔχουσα δολοφρονέουσα χελεύεις 
ἐς θάλαμόν τ᾽ ἰέναι xoi σῆς ἐπιβήμεναι εὐνῆς, 
ὄφρα µε γυμνωθέντα xaxóv xai ἀνήνορα θήῃς. 
οὐδ᾽ ἂν ἐγώ γ᾽ ἐθέλοιμι τεῆς ἐπιβήμεναι εὐνῆς, 
εἰ μή μοι τλαίης γε, θεά, μέγαν ὅρχον ὀμόσσαι 
μή τί por αὐτῷ πῆμα χαχὸν βουλευσέμεν ἄλλο”. 
ὣς ἐφάμην, ἡ δ᾽ αὐτίχ᾽ ἀπώμνυεν, ὡς ἐχέλευον. 
αὐτὰρ ἐπεί ῥ᾽ ὅμοσέν τε τελεύτησέν τε τὸν ὅρχον, 
xai τότ᾽ ἐγὼ Κίρκης ἐπέβην περικαλλέος εὐνῆς. » 


Teofrasto, Char. 16 (Δεισιδαιμονία) 


1. ᾽Αμέλει ἡ δεισιδαιμονία δόξειεν ἂν εἶναι δειλία πρὸς τὸ 
δαιμόνιον, 2. ὁ δὲ δεισιδαίμων τοιοῦτός τις, οἷος ἐπίχρωσιν 
(χαθάρας}, ἀπονιψάμενος τὰς χεῖρας xai περιρρανάµενος ἀπὸ 
ἱεροῦ δάφνην εἰς τὸ στόμα λαβὼν οὕτω τὴν ἡμέραν περιπα- 
tetiv 3. xai τὴν ὁδὸν ἐὰν ὑπερδράμῃ γαλῆ, μὴ πρότερον 
πορευθῆναι, ἕως διεξέλθῃ τις ἢ λίθους τρεῖς ὑπὲρ τῆς ὁδοῦ δια- 
βάλη: 4. καὶ ἐὰν ἴδῃ ὄφιν ἐν τῇ οἰχίᾳ, ἐὰν παρείαν, Σαβά- 
διον χαλεῖν, ἐὰν δὲ ἱερόν, ἐνταῦθα ἡρῷον εὐθὺς ἱδρύσα- 
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Certo Odisseo tu sei, il multiforme, che sempre 

l'Arghifonte dall'aurea verga mi diceva sarebbe arrivato!!, 

venendo da Troia con la nera nave veloce. 

Ma orsù, riponi la lama nel fodero, e tutti e due 

saliamo sul letto, perché congiunti 

nel letto e in amore ci si possa l’un l’altro fidare”. 
Disse così, ed io rispondendole dissi: 

“Circe, come puoi chiedermi d’essere mite con te, 

che nella casa m'hai fatto maiali i compagni, 

e qui tenendomi adeschi anche me, insidiosa, 

a venire nel talamo sopra il tuo letto, 

perché, appena nudo, mi faccia vile e impotente? 

Sul tuo letto io non voglio salire, 

se non acconsenti a giurarmi, o dea, il gran giuramento 

che non mediti un'altra azione cattiva a mio danno". 
Dissi cosi, e lei giuró subito come volevo. 

E dopo che ebbe giurato e finito quel giuramento!?, 

allora io salii sul bellissimo letto di Circe.» 


Teofrasto, Caratteri 16 (La superstizione)! 


1. La superstizione parrebbe evidentemente essere viltà di 
fronte al sovrannaturale?, 2. e il superstizioso suppergiù un tale 


3, si lava le mani e si 


che, (purificando) una contaminazione 
spruzza tutto di acqua santa, e, ficcatasi in bocca una foglia d’al- 
loro, gira così tutto il giorno. — 3. E, se una donnola* gli attraver- 
sa la via, non va oltre prima che un altro sia passato di là o che 
egli stesso abbia gettato tre sassi oltre quel tratto di strada. — 4. 
E, se in casa vede una serpe, se è un pareias?, invoca Sabadio®, se 


€ un serpente sacro, erige subito in quel posto un tabernacolo di 
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σθαι: 5. xai τῶν λιπαρῶν λίθων τῶν ἐν ταῖς τριόδοις παριὼν 
ἐχ τῆς ληχύθου ἔλαιον χαταχεῖν χαὶ ἐπὶ γόνατα πεσὼν χαὶ προσ- 
χυνήῆσας ἀπαλλάττεσθαι: 6. xal ἐὰν μῦς θύλαχον ἀλφίτων 
διαφάγη, πρὸς τὸν ἐξηγητὴν ἐλθὼν ἐρωτᾶν, τί χρὴ ποιεῖν, xai 
ἐὰν ἀποχρίνηται αὐτῷ ἐχδοῦναι τῷ σχυτοδέψῃ ἐπιρράφαι, μὴ 
προσέχειν τούτοις, ἀλλ᾽ ἀποτραπεὶς ἐχθύσασθαι 7. xai πυχνὰ 
δὲ τὴν οἰχίαν χαθᾶραι δεινὸς 'Εχάτης φάσχων ἐπαγωγὴν yeyo- 
νέναι 8. x&v γλαῦχες βαδίζοντος αὐτοῦ (ἀναχράγωσι), ta- 
ράττεσθαι xai εἴπας: ᾿Αθηνᾶ χρείττων παρελθεῖν οὕτω: ο. xai 
οὔτε ἐπιβῆναι μνήματι οὔτ᾽ ἐπὶ νεκρὸν οὔτ᾽ ἐπὶ λεχὼ ἐλθεῖν 
ἐθελῆσαι, ἀλλὰ τὸ μὴ μιαίνεσθαι συμφέρον αὐτῷ φῆσαι el- 
ναι: το. καὶ ταῖς τετράσι δὲ xai ταῖς ἑβδόμαις (φθίνοντος) 
προστάξας οἶνον ἕφειν τοῖς ἔνδον ἐξελθὼν ἀγοράσαι μυρσίνας λι- 
βανωτὸν πόπανα xai εἰσελθὼν εἴσω ( ) στεφανῶν τοὺς Ἕρμα- 
φροδίτους ὅλην τὴν ἡμέραν: τι. xat ὅταν ἐνύπνιον ἴδῃ, πορεύ- 
εσθαι πρὸς τοὺς ὀνειροχρίτας, πρὸς τοὺς μάντεις, πρὸς τοὺς ὀρ- 
νιθοσχόπους, ἐρωτήσων, τίνι θεῶν ἢ θεᾷ εὔχεσθαι δεῖ, καὶ τελε- 
σθησόμενος πρὸς τοὺς ᾿Ορφεοτελεστάς. 12. xal τῶν περιρραι- 
νομένων ἐπὶ θαλάττης ἐπιμελῶς δόξειεν ἂν εἶναι χατὰ μῆνα πο- 
ρευόµενος μετὰ τῆς γυναικὸς — ἐὰν δὲ μὴ σχολάζῃ ἡ γυνή, ue- 
τὰ τῆς τίτθης — xal τῶν παιδίων: 13. x&v ποτε ἐπίδῃ σχορόδῳ 
ἐστεμμένον τῶν ἐπὶ ταῖς τριόδοις, ἀπελθὼν χατὰ χεφαλῆς λού- 
σασθαι xai ἱερείας καλέσας σχίλλη ἢ σχύλακι κελεῦσαι αὑτὸν πε- 
ριχαθᾶραι’ 14. μαινόμενον δὲ ἰδὼν ἢ ἐπίληπτον φρίξας εἰς 
χόλπον πτύσαι. 
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eroe. 5. E, passando, non manca di versar olio dalla sua ampol- 
lina sulle pietre lucide dei trivi, e non procede oltre senz'essersi 
inginocchiato e aver fatto la sua preghiera”. — 6. E, se un topo gli 
ha roso un sacco di farina, va a chieder consiglio all'interprete del 
diritto sacro8 e, se questi gli risponde che lo dia a ricucire al 
cuoiaio, non gli dà retta, anzi, voltategli le spalle, compie un sacri- 
ficio lustrale. 7. Ed è capace di purificare ogni momento la ca- 
sa, dicendo che con una malia gli hanno portato Ecate? den- 
tro. 8. E se, mentre passa, (strillano) le civette, si turba tutto 
e tira innanzi solo dopo avere esclamato: «Atena è più for- 
te». ο. Né s'induce a salire su un sepolcro o a visitare un morto 
o una puerpera, ma si scusa dicendo che a lui importa non conta- 
minarsi. 10. E i quattro e i sette (dell'ultima decade) di ogni 
mese!?, dopo avere ordinato ai suoi di preparare del vino caldo, 
va a comprare rami di mirto, incenso, focacce!!, e, rincasato, ( ) 
tutto il giorno inghirlandando gli Ermafroditi?. τ. E, se ha un 
sogno, va dagli interpreti di sogni!?, dagli spiegatori di sacrifici, 
dagli àuguri, per chiedere quale dio o dea debba pregare, e dai mi- 
nistri dei misteri orfici per farsi iniziare. 12. E costui parrebbe 
anche appartenere a quella specie di persone che con ogni cura 
fanno abluzioni in riva al mare andandoci ogni mese con la moglie 
- o se la moglie non ha tempo, con la balia - e con i figli!^. τι. 
E, se mai vede coronato d'aglio!? uno di quelli che stanno nei tri- 
vi, scappa via a bagnarsi la testa e, fatte venire sacerdotesse, le in- 
vita a purificarlo con radica forte o con un cagnolino. 14. E, se 
vede un pazzo o un epilettico, rabbrividendo si sputa in 
grembo!®, 
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Apollonio Rodio, Arg. IV 1635-90 


... ὑπέδεχτο Ò ἀπόπροθι παιπαλόεσσα 
Κάρπαθος. ἔνθεν δ᾽ οἵ γε περαιώσεσθαι ἔμελλον 
Κρήτην, ἥ τ᾽ ἄλλων ὑπερέπλετο εἰν ἁλὶ νήσων. 
τοὺς δὲ Τάλως χάλκειος, ἀπὸ στιβαροῦ σχοπέλοιο 
ῥηγνύμενος πέτρας, εἶργε χθονὶ πείσματ᾽ ἀνάψαι 
Διχταίην ὅρμοιο χατερχομένους ἐπιωγήν. 
τὸν μὲν χαλχείης μελιηγενέων ἀνθρώπων 
ῥίζης λοιπὸν ἐόντα μετ᾽ ἀνδράσιν ἡμιθέοισιν 
Εὐρώπη Κρονίδης νήσου πόρεν ἔμμεναι οὖρον, 
τρὶς περὶ χαλχείοις Κρήτην ποσὶ δινεύοντα. 
ἀλλ᾽ ἤτοι τὸ μὲν ἄλλο δέμας χαὶ γυῖα τέτυκτο 
χάλκεος ἠδ᾽ ἄρρηκτος, ὑπαὶ δέ οἱ ἔσχε τένοντος 
σῦριγξ αἱματόεσσα χατὰ σφυρόν: αὐτὰρ ὁ τήν γε 
λεπτὸς ὑμὴν ζωῆς ἔχε πείρατα χαὶ θανάτοιο. 
οἱ δέ, dun μάλα περ δεδμημένοι, ath’ ἀπὸ χέρσου 
νῆα περιδδείσαντες ἀναχρούεσχον ἐρετμοῖς. 
xat νύ κ᾿ ἐπισμυγερῶς Κρήτης ἑχὰς ἠέρθησαν, 
ἀμφότερον δίψῃ τε xat ἄλγεσι μοχθίζοντες, 
εἰ μή σφιν Μήδεια λιαζομένοις ἀγόρευσε: 

«χέκλυτέ uev’ μούνη γὰρ ὀίομαι ὔμμι δαμάσσειν 
ἄνδρα τὸν ὅς τις ὅδ᾽ ἐστί, καὶ εἰ παγχάλχεον ἴσχει 
ὃν δέμας, ὁππότε μή οἱ ἐπ᾽ ἀθάνατος πέλοι αἰών. 
ἀλλ᾽ ἔχετ᾽ αὐτοῦ νῆα θελήμονες ἐχτὸς ἐρωῆς 
πετράων, εἵως xev ἐμοὶ εἴξειε δαμῆναι». 

ὣς ἄρ᾽ ἔφη: χαὶ τοὶ μὲν ὑπὲχ βελέων ἐρύσαντο 
vf; ἐπ᾽ ἐρετμοῖσιν, δεδοχημένοι ἥν τινα ῥέξει 
μῆτιν ἀνωίστως. ἡ δὲ πτύχα πορφυρέοιο 
προσχοµένη πέπλοιο παρειάων ἑχάτερθεν 
βήσατ᾽ ἐπ᾽ ἰχριόφιν' χειρὸς dé É χειρὶ μεμαρπὼς 
Αἰσονίδης ἐκόμιζε διὰ χληῖδας ἰοῦσαν. 
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Apollonio Rodio, Argonautiche IV 163<-90 


.. Lontano, li accolse! la rocciosa 
Carpato. Di là stavano per traversare 
a Creta, l'isola che più di tutte si trova al largo nel mare?. 
Ma Talos, l’uomo di bronzo, scagliando pietre 
da una solida roccia, impedì di gettare a terra 
le gomene, quando furono giunti al porto Ditteo?. 
Era questi il solo rimasto dei semidei 
della razza di bronzo, ch'era nata dai frassini^, 
e Zeus l'aveva dato ad Europa come guardiano dell'isola, 
che percorreva tre volte? coi piedi di bronzo. 
Di bronzo infrangibile era tutto il suo corpo 
ele membra, ma sulla caviglia, al di sotto del tendine, 
aveva una vena di sangue, e la copriva 
una sottile membrana che per lui era vita e morte$. 
Benché fossero sfiniti dalla fatica, gli eroi spaventati 
allontanarono a forza di remi la nave 
dalla spiaggia dell'isola. E certo miseramente 
sarebbero fuggiti, soffrendo la sete e le pene, 
ma, al momento della partenza, Medea disse loro: 
«Datemi ascolto: io credo di potere da sola’ 
uccidervi quell'uomo, chiunque sia, anche se ha il corpo di bronzo, 
purché non abbia vita immortale8. Voi, fermate la nave, 
qui, piano, in modo che resti fuori dal tiro delle sue pietre?, 
finché mi abbia ceduto e io l'avró vinto». 
Cosi disse, e gli eroi remando portarono fuori tiro 
la nave, aspettando quale piano segreto 
mettesse in opera. Ella tiró sulle gote, 
da ambo le parti, lembi del peplo purpureo!? 
e sali sul ponte: la teneva per mano!!, 
passando attraverso i banchi, il figlio di Esone. 
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ἔνθα δ᾽ ἀοιδῇσιν μειλίσσετο, μέλπε δὲ Kripac 
θυμοβόρους, ᾿Αίδαο θοὰς χύνας, αἳ περὶ πᾶσαν 
ἠέρα δινεύουσαι ἐπὶ ζωοῖσιν ἄγονται. 

τὰς γουναζομένη τρὶς μὲν παρεχέκλετ᾽ ἀοιδαῖς, 

. ` - , 9 ` , - 
τρὶς δὲ λιταῖς’ θεµένη δὲ χαχὸν νόον, ἐχθοδαποῖσιν 
ὄμμασι χαλχείοιο Τάλω ἐμέγηρεν ὀπωπάς' 
λευγαλέον δ᾽ ἐπὶ οἱ πρῖεν χόλον, ἐκ δ᾽ ἀίδηλα 
δείχηλα προΐαλλεν, ἐπιζάφελον χοτέουσα. 

Ζεῦ πάτερ, ἢ μέγα δή μοι ἐνὶ φρεσὶ θάμβος ἄηται, 
εἰ δὴ μὴ νούσοισι τυπῇσί τε μοῦνον ὄλεθρος 
ἀντιάει, χαὶ δή τις ἀπόπροθεν ἄμμε χαλέπτει, 
ὡς ὅ γε, χάλχειός περ ἐών, ὑπόειξε δαμῆναι 
Mndeing βρίµῃ πολυφαρμάχου. ἂν δὲ βαρείας 
ὀχλίζων λάιγγας ἐρυχέμεν ὅρμον ἱκέσθαι, 
πετραίῳ στόνυχι χρίµφε σφυρόν: ἐχ δέ οἱ ἰχὼρ 
τηχομένῳ ἴκελος μολίβῳ ῥέεν. οὐδ᾽ ἔτι δηρὸν 
εἰστήχει προβλῆτος ἐπεμβεβαὼς σχοπέλοιο: 
> , e , 9 3 » , € , , 
ἀλλ᾽ ὥς τίς τ᾽ ἐν ὄρεσσι πελωρίη ὑφόθι πεύκη, 
τήν τε θοοῖς πελέχεσσιν ἔθ᾽ ἡμιπλῆγα λιπόντες 
t f ~ , € , t LI ‘ 
ὑλοτόμοι δρυμοῖο χατήλυθον, ἡ δ᾽ ὑπὸ νυχτὶ 
ῥιπῇσιν μὲν πρῶτα τινάσσεται, ὕστερον αὖτε 
πρυμνόθεν ἐξεαγεῖσα χατήριπεν' ὣς ὅ γε ποσσὶν 
ἀχαμάτοις τείως μὲν ἐπισταδὸν ἠωρεῖτο, 
ὕστερον αὖτ᾽ ἀμενηνὸς ἀπείρονι χάππεσε δούπῳ. 

- ` T # M 4 , 3 , 

χεῖνο μὲν οὖν Κρήτη ἐνὶ δὴ χνέφας ηὐλίζοντο 

ἥρωες... 
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Qui invocó e si propizió!? con gli incantesimi 

le Chere mortali, le cagne veloci dell' Ade, 

che s'aggirano per tutto l'etere, dando la caccia ai viventi. 
Tre volte le supplicó, tre volte le evocó con gli incantesimi, 
tre volte con le preghiere!3, e, creandosi un cuore malvagio, 
ammalió con occhi nemici gli occhi dell'uomo di bronzo; 

e digrignando gli mandó contro bile malefica 

e orribili immagini!*, nel suo tremendo furore. 

Zeus padre, un grande stupore invade il mio animo", 
se la morte non giunge soltanto con le malattie e le ferite, 
e qualcuno anche lontano puó farci del male, 
cosi come Talos, pur essendo di bronzo, cedette al potere 
di Medea, signora dei filtri. Mentre alzava rocce pesanti 
per bloccare l'approdo, urtó la caviglia 
su uno spunzone di pietra e cold l'icore!$ 
simile a piombo fuso. Non fu più capace 
di reggersi in piedi sullo scoglio sporgente. 

Come un grandissimo pino in alto sui monti!’, 

che i taglialegna hanno lasciato reciso 

a metà dalle scuri affilate, scendendo dalla foresta, 

e nella notte dapprima i venti lo scuotono, 

poi si stacca dal ceppo e precipita, così per poco 

Talos restò barcollante!8 sui piedi infaticabili, 

poi crollò senza forze con un immenso frastuono. 
Quella notte gli eroi dormirono a Creta... 
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Teocrito, Id. 1 (Φαρμακεύτριαι) 


Πᾷ por ταὶ δάφναι; φέρε Θεστυλί: πᾷ δὲ τὰ φίλτρα; 
στέφον τὰν χελέβαν φοινιχέῳ οἰὸς ἀώτῳ, 
ὡς τὸν ἐμὶν βαρὺν εὖντα φίλον χαταδήσομαι ἄνδρα, 
ὅς μοι δωδεχαταῖος ἀφ᾽ ὦ, τάλαν, οὐδὲ ποθίκει 
οὐδ᾽ ἔγνω πότερον τεθνάκαμες ἢ Coot εἰμές 
οὐδὲ θύρας ἄραξεν ἀνάρσιος. ἦ ῥά οἱ ἄλλα 
ὤχετ᾽ ἔχων ὅ τ᾽ Ἔρως ταχινὰς φρένας X τ᾽ ᾿Αφροδίτα. 
βασεῦμαι ποτὶ τὰν Γιμαγήτοιο παλαίστραν 
αὔριον, ὥς νιν ἴδω, καὶ μέμφομαι οἷά µε ποιεῖ. 
νῦν δέ μιν èx θυέων καταδήσομαι. ἀλλὰ Σελάνα 
φαῖνε χαλόν: τὶν γὰρ ποταείσομαι ἅσυχα, δαῖμον, 
τᾷ χθονίᾳ θ᾽ 'Εκάτᾳ, τὰν xai σχύλαχες τρομέοντι 
ἐρχομέναν νεχύων ἀνά τ᾽ ἠρία χαὶ μέλαν αἷμα. 
χαῖρ᾽ Ἑχάτα δασπλῆτι, καὶ ἐς τέλος ἄμμιν ὀπάδει 
φάρμακα ταῦτ᾽ ἔρδοισα χερείονα μήτε τι Κίρχας 
μήτε τι Μηδείας μήτε ξανθᾶς Περιμήδας. 

luyE ἕλχε τὺ τῆνον ἐμὸν ποτὶ δῶμα τὸν ἄνδρα. 
ἄλφιτά τοι πρᾶτον πυρὶ τάχεται’ ἀλλ᾽ ἐπίπασσε 
Θεστυλί. δειλαία, πᾷ τὰς φρένας ἐχπεπότασαι; 
7, ῥά γέ θην, μυσαρά, xai τὶν ἐπίχαρμα τέτυγμαι; 
πάσσ᾽ ἅμα χαὶ λέγε ταῦτα" «τὰ Δέλφιδος ὀστία πάσσω». 
ἵυγξ ἕλχε τὺ τῆνον ἐμὸν ποτὶ δῶμα τὸν ἄνδρα. 
Δέλφις ἔμ᾽ ἀνίασεν' ἐγὼ Ò’ ἐπὶ Δέλφιδι δάφναν 
αἴθω. χὼς αὕτα λαχεῖ μεγάλ᾽ ἐχπυρίσασα, 
χἠξαπίνας ἄφθη, κοὐδὲ σποδὸν εἴδομες αὐτᾶς, 
οὕτω τοι xai Δέλφις ἐνὶ φλογὶ σάρχ᾽ ἀμαθύνοι. 

ἴυγξ ἕλχε τὺ τῆνον ἐμὸν ποτὶ δῶμα τὸν ἄνδρα. 
νῦν θυσῶ τὰ πίτυρα. τὺ δ᾽ "Αρτεμι xai τὸν ἐν “Arde 
χινήσαις ἀδάμαντα xal εἴ τι περ ἀσφαλὲς ἄλλο. 
Θεστυλί, ταὶ χύνες ἄμμιν ἀνὰ πτόλιν ὠρύονται᾽ 
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Teocrito, Idilli 2 (Le incantatrici)! 


Dove sono i rami d'alloro?? Portali, Testili. Dove sono i filtri?? 
Con la benda di lana* purpurea inghirlanda la coppa?, 

ch'io possa avvincere® il mio amato che mi dà pena. 

Sono dodici giorni, ahimè, che non viene, 

e neanche sa se siamo vive o morte, 

né bussa alla mia porta, l’indegno. Di certo Amore 

e Afrodite hanno portato altrove il suo volubile cuore. 
Domani andrò alla palestra di Timageto, 

per vederlo, e gli rinfaccerò come mi tratta. 

Ma ora con sacrifici? voglio avvincerlo. Luna?, 

rifulgi splendidamente: a te, o dea, volgeró il mio sommesso 
e a Ecate sotterranea, che atterrisce anche i cani!®, 


? canto, 


quando avanza fra le tombe dei morti e il nero sangue. 

Salve, tremenda!! Ecate; sino alla fine!? siimi compagna 

nel preparare questi filtri, degni dei filtri di Circe, 

o di Medea o della bionda Perimeda!3. 
Torquilla!4, attira tu alla mia casa quell'uomo"?. 

Farina d’orzo!® anzitutto è consumata nel fuoco; su, spargila, 

Testili. Sciagurata, dove te ne sei volata con la mente? 

Dunque anche per te, maledetta, sono oggetto di spasso? 

Spargila, e insieme di’: «Io spargo le ossa di Delfi». 
Torquilla, attira tu alla mia casa quell'uomo. 

Delfi mi ha dato tormento: io per Delfi brucio 

lalloro. E come l'alloro crepita!? forte, bruciando, 

e subitamente divampa, e non se ne vede neanche la cenere, 

così anche Delfi nella fiamma le sue carni distrugga. 
Torquilla, attira tu alla mia casa quell'uomo!*. 

Ora offro la crusca. Tu, Artemide, anche l'adamante!? 

dell’ Ade smuoveresti, e se altro c’è di più saldo. 

Testili, le cagne?? latrano per la città; 
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à θεὸς ἐν τριόδοισι’ τὸ χαλχέον ὡς τάχος ἄχει. 

ivy ἕλχε τὺ τῆνον ἐμὸν ποτὶ δῶμα τὸν ἄνδρα. 

ἠνίδε σιγῇ μὲν πόντος, σιγῶντι δ᾽ ἀῆται, 

& δ᾽ ἐμὰ οὐ σιγῇ στέρνων ἔντοσθεν ἀνία, 

ἀλλ᾽ ἐπὶ τήνῳ πᾶσα χαταίθομαι, ὅς µε τάλαιναν 

ἀντὶ γυναικὸς ἔθηχε χαχὰν xai ἀπάρθενον ημεν. 
ἴυγξ ἕλχε τὺ τῆνον ἐμὸν ποτὶ δῶμα τὸν ἄνδρα. 

ὡς τοῦτον τὸν χηρὸν ἐγὼ σὺν δαίμονι τάχω, 

ὣς τάχοιθ᾽ ὑπ᾽ ἔρωτος ὁ Μύνδιος αὐτίκα Δέλφις. 

xaç δινεῖθ᾽ ὅδε ῥόμβος ὁ χάλχεος ἐξ ᾿Αφροδίτας, 

ὣς τῆνος δινοῖτο ποθ᾽ ἁμετέραισι θύραισι. 

ἵυγξ ἕλκε τὺ τῆνον ἐμὸν ποτὶ δῶμα τὸν ἄνδρα. 
ἐς τρὶς ἀποσπένδω xai τρὶς τάδε, πότνια, φωνῶ: 
εἴτε Yuva τήνῳ παραχέχλιται εἴτε xal ἀνήρ, 
τόσσον ἔχοι λάθας, ὅσσον ποχὰ (Θησέα φαντί 
ἐν Ata λασθηµεν ἐυπλοχάμω ᾿Αριάδνας. 

ἵυγξ ἕλχε τὺ τῆνον ἐμὸν ποτὶ δῶμα τὸν ἄνδρα. 
ἱππομανὲς φυτόν ἐστι παρ᾽ ᾿Αρχάσι, τῷ δ᾽ ἔπι πᾶσαι 
xai πῶλοι μαίνονται ἀν᾽ ὥρεα xai θοαὶ ἵπποι. 
ὣς χαὶ Δέλφιν ἴδοιμι, χαὶ ἐς τόδε δῶμα περάσαι 
μαινομένῳ ἴκελος λιπαρᾶς ἔχτοσθε παλαίστρας. 

(υγξ ἕλκε τὺ τῆνον ἐμὸν ποτὶ δῶμα τὸν ἄνδρα. 
τοῦτ᾽ ἀπὸ τᾶς χλαίνας τὸ χράσπεδον ὤλεσε Δέλφις, 
ὠγὼ νῦν τίλλοισα xat! ἀγρίῳ ἐν πυρὶ βάλλω. 
αἰαῖ "Έρως ἀνιαρέ, τί uev μέλαν ἐχ χροὸς αἷμα 
ἐμφὺς ὡς λιμνᾶτις ἅπαν ἐχ βδέλλα πέπωχας; 

Tuyk Axe τὺ τῆνον ἐμὸν ποτὶ δῶμα τὸν ἄνδρα. 
σαύραν τοι τρίφαισα χαχὸν ποτὸν αὔριον οἰσῶ. 
Θεστυλί, νῦν δὲ λαβοῖσα τὺ τὰ θρόνα ταῦθ᾽ ὑπόμαξον 
τᾶς τήνω φλιᾶς xab’ ὑπέρτερον, ἄς ἔτι καὶ νύξ, 
χαὶ λέγ᾽ ἐπιτρύζοισα: «τὰ Δέλφιδος ὀστία μάσσω». 

ἴυγξ ἕλκε τὺ τῆνον ἐμὸν ποτὶ δῶμα τὸν ἄνδρα. 


35 


4o 


45 


50 


5) 


6ο 
6ι 


ΜΑΟΙΑ 4 97 
la dea è nei trivii?!; presto, fa’ risuonare il bronzo??; 
Torquilla, attira tu alla mia casa quell'uomo. 
Ecco, tace il mare, tacciono i venti??, 
ma non tace la mia pena dentro il mio cuore; 
tutta ardo per lui, che di me misera 
ha fatto una donna perduta, non più vergine, invece che sposa. 
Torquilla, attira tu alla mia casa quell'uomo. 
Come questa cera” io struggo con il favore della dea, 
cosi si strugga d'amore all'istante Delfi di Mindo. 
E come gira vorticosamente questo rombo?? di bronzo a opera di 
[Afrodite, 
cosi quello si aggiri presso la mia porta. 
Torquilla, attira tu alla mia casa quell'uomo. 
Tre volte io libo, e tre volte26, o veneranda, pronuncio queste parole: 
che sia una donna a giacere al suo fianco, o sia anche un uomo, 
egli ne abbia tanto oblio, quanto dicono ne abbia avuto Teseo 
un giorno a Dia per Arianna dai riccioli belli??. 
Torquilla, attira tu alla mia casa quell'uomo. 
Ippomane?? è una pianta d'Arcadia: per essa tutte 
le puledre sui monti infuriano, e le veloci cavalle. 
Così possa vedere anche Delfi, ed entri egli in questa casa 
simile ad un folle, fuori dalla palestra lucente??. 
Torquilla, attira tu alla mia casa quell'uomo. 
Delfi ha perduto questa frangia del suo mantello, 
ed io ora la sfilaccio e la getto nel fuoco selvaggio??. 
Ahimè, Amore tormentoso, perché il nero sangue dal mio corpo 
hai tutto bevuto, attaccandoti come una palustre sanguisuga? 
Torquilla, attira tu alla mia casa quell'uomo. 
Pesterò una salamandra e domani gli porterò una bevanda funesta?!. 
Ma ora??, Testili, prendi queste erbe magiche?? e impastale 
sopra la sua soglia?^, fintanto che è ancora notte, 
e di’ bisbigliando: «Impasto le ossa di Delfi». 
Torquilla, attira tu alla mia casa quell'uomo. 


70 


80 


90 


95 


95 ARCANA MUNDI 


νῦν δὴ μώνα ἐοῖσα πόθεν τὸν ἔρωτα δακρύσω; 
èx τίνος ἄρξωμαι; τίς μοι χαχὸν ἄγαγε τοῦτο; 
ἦνθ᾽ à τωὐβούλοιο χαναφόρος ἄμμιν ᾿Αναξώ 
ἄλσος ἐς ᾿Αρτέμιδος, τᾷ δή noxa πολλὰ μὲν ἄλλα 
θηρία πομπεύεσχε περισταδόν, ἐν δὲ λέαινα. 
φράζεό µευ τὸν ἔρωθ᾽ ὅθεν ἵκετο, πότνα Σελάνα. 
xai μ᾿ ἆ τωὐμαρίδα Θρᾷσσα τροφὸς a μαχαρῖτις, 
ἀγχίθυρος ναίοισα, χατεύξατο χαὶ λιτάνευσε 
τὰν πομπὰν θάσασθαι’ ἐγὼ δέ οἱ & μεγάλοιτος 
ὡμάρτευν βύσσοιο καλὸν σύροισα χιτῶνα 
χἀμφιστειλαμένα τὰν ξυστίδα τᾶς Κλεαρίστας. 
φράζεό µευ τὸν ἔρωθ᾽ ὅθεν ἵχετο, πότνα Σελάνα. 
ἤδη δ᾽ εὖσα µέσαν κατ᾽ ἀμαξιτόν, ἆ τὰ Λύκωνος, 
εἶδον Δέλφιν ὁμοῦ τε χαὶ Εὐδάμιππον ἰόντας. 
τοῖς δ᾽ ἧς ξανθοτέρα μὲν ἑλιχρύσοιο γενειάς, 
στήθεα δὲ στίλβοντα πολὺ πλέον ἢ τὺ Σελάνα, 
ὡς ἀπὸ γυμνασίοιο χαλὸν πόνον ἄρτι λιπόντων. 
φράζεό μευ τὸν ἔρωθ᾽ ὅθεν ἵκετο, πότνα Σελάνα. 
yas ἴδον, ὣς ἐμάνην: ὥς τοι περὶ θυμὸς ἰάφθη 
δειλαίας. τὸ δὲ χάλλος ἐτάχετο, χοὐδέ τι πομπᾶς 
τήνας ἐφρασάμαν, οὐδ᾽ ὡς πάλιν οἴκαδ᾽ ἀπῆνθον 
ἔγνων: ἀλλά ué τις χαπυρὰ νόσος ἐξαλάπαξε, 
χείμαν 6” ἐν χλιντῆρι δέχ᾽ ἅματα xal δέχα νύχτας. 
φράζεό μευ τὸν ἔρωθ᾽ ὅθεν ἵκετο, πότνα Σελάνα. 
χαί µευ χρὼς μὲν ὁμοῖος ἐγίνετο πολλάκι θάφῳ, 
ἔρρεν δ᾽ Ex κεφαλᾶς πᾶσαι τρίχες, αὐτὰ δὲ λοιπά 
ὀστί᾽ ἔτ᾽ ἧς xai δέρμα. καὶ ἐς τίνος οὐχ ἐπέρασα, 
ἢ ποίας ἔλιπον γραίας δόμον, ἅτις ἐπᾷδεν; 
ἀλλ᾽ ἧς οὐδὲν ἐλαφρόν, ὁ δὲ χρόνος ἄνυτο φεύγων. 
φράζεό µευ τὸν ἔρωθ᾽ ὅθεν ἵκετο, πότνα Σελάνα. 
χοὔτω τᾷ δώλα τὸν ἀλαθέα μῦθον ἔλεξα: 
«εἰ δ᾽ ἄγε Θεστυλί por χαλεπᾶς νόσω εὑρέ τι μᾶχος' 
πᾶσαν ἔχει µε τάλαιναν ὁ Μύνδιος, ἀλλὰ μολοῖσα 
τήρησον ποτὶ τὰν Γιμαγήτοιο παλαίστραν' 
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Ora che sono sola, donde piangeró il mio amore? 

Da che cominciare? Chi mi portó questo malanno? 

Andò canefora?5 al bosco di Artemide la figlia di Eubulo, 

la nostra Anaxò; in onore della dea quel giorno molte fiere 

erano condotte in processione tutto attorno, e tra loro una leonessa. 
Apprendi, veneranda Luna, donde venne il mio amore. 

La nutrice tracia di Eumaride*®, buonanima, 

che abitava porta a porta con me, mi pregò e mi supplicò 

di andare a vedere la processione; e io, sventuratissima, 

l'accompagnai, indossando una bella tunica di bisso, 

e ravvolta nel mantello di Clearista?. 
Apprendi, veneranda Luna, donde venne il mio amore. 

Ero già a metà della strada, dov'é la dimora di Licone, 

quando vidi Delfi, e insieme con lui Eudamippo, che camminavano. 

La barba l'avevano più bionda dell’elicriso?*, 

e i loro petti rifulgevano molto più di te, o Luna, 

perché avevano appena lasciato la bella fatica della palestra. 
Apprendi, veneranda Luna, donde venne il mio amore. 

Come lo vidi, all'istante impazzii??, e di me misera il cuore 

fu lacerato. La bellezza‘ svanì, e di quella processione 

non m'importó più nulla, né so come a casa 

sia ritornata; ma un ardente morbo mi devastava, 

e giacevo nel letto per dieci giorni e per dieci notti. 
Apprendi, veneranda Luna, donde venne il mio amore. 

E spesso il mio corpo diventava del colore del tapso?!, 

e dal capo mi cadevano tutti i capelli; non mi rimanevano 

ormai piü che la pelle e le ossa. E da chi non andai, 

la casa di quale vecchia trascurai, che facesse incantesimi*?? 

Ma nulla era di sollievo, e il tempo passava veloce. 
Apprendi, veneranda Luna, donde venne il mio amore. 

E cosi alla schiava feci questo aperto discorso: 

«Su, Testili, trovami un rimedio al malanno che m'opprime; 

Il Mindio tutta mi possiede, misera! Va' dunque, 

e tienilo d'occhio alla palestra di Timageto: 
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τηνεὶ γὰρ porti, τηνεὶ δέ οἱ ἁδὺ καθῆσθαι. 
φράζεό μευ τὸν ἔρωθ᾽ ὅθεν ἵχετο, πότνα Σελάνα. 

χῆπεί xd νιν ἐόντα μάθης μόνον, ἄσυχα νεῦσον, 

χεἴφ᾽ ὅτι Σιμαίθα τυ καλεῖ, xai ἀφάγεο τεῖδε». 

ὣς ἐφάμαν, ἃ δ᾽ ἦνθε xai ἄγαγε τὸν λιπαρόχρων 

εἰς ἐμὰ δώματα Δέλφιν' ἐγὼ δέ νιν ὡς ἐνόησα 

ἄρτι θύρας ὑπὲρ οὐδὸν ἀμειβόμενον ποδὶ κούφῳ, 
peated μευ τὸν ἔρωθ᾽ ὅθεν ἵκετο, πότνα Σελάνα, 

πᾶσα μὲν ἐφύχθην χιόνος πλέον, ἐχ δὲ μετώπω 

ἱδρώς µευ χοχύδεσχεν ἴσον νοτίαισιν ἐέρσαις, 

οὐδέ τι φωνῆσαι δυνάμαν, οὐδ᾽ ὅσσον ἐν ὕπνῳ 

χνυζεῦνται φωνεῦντα φίλαν ποτὶ ματέρα τέχνα, 

ἀλλ᾽ ἐπάγην δαγῦδι χαλὸν χρόα πάντοθεν ἴσα. 
φράζεό µευ τὸν ἔρωθ᾽ ὅθεν ἵχετο, πότνα Σελάνα. 

xat μ᾽ ἐσιδὼν ὥστοργος ἐπὶ χθονὸς ὄμματα πήξας 

ἕζετ᾽ ἐπὶ κλιντῆρι καὶ ἑζόμενος φάτο μῦθον: 

«7 ῥά µε Σιμαίθα τόσον ἔφθασας, ὅσσον ἐγώ θην 

πρᾶν ποχα τὸν χαρίεντα τράχων ἔφθασσα Φιλῖνον, 

ἐς τὸ τεὸν χαλέσαισα τόδε στέγος ἤ με παρῆμεν. 
φράζεό µευ τὸν ἔρωθ᾽ ὅθεν ἵκετο, πότνα Σελάνα. 

ἦνθον γάρ κα ἐγώ, ναὶ τὸν γλυχὺν ἦνθον "Έρωτα, 

ἢ τρίτος ἠὲ τέταρτος ἐὼν φίλος, αὐτίχα νυκτός, 

μᾶλα μὲν ἐν χόλποισι Διωνύσοιο φυλάσσων, 

χρατὶ δ᾽ ἔχων λεύχαν, Ἡρακλέος ἱερὸν ἔρνος, 

πάντοθε πορφυρέαισι περὶ ζώστραισιν ἑλικτάν. 
φράζεό μευ τὸν ἔρωθ᾽ ὅθεν ἵκετο, πότνα Σελάνα. 

xai x’, εἰ μέν μ᾽ ἐδέχεσθε, τάδ᾽ ἧς φίλα, xal γὰρ ἐλαφρός 

xai χαλὸς πάντεσσι μετ᾽ ἠιθέοισι χαλεῦμαι: 

εὖδόν τ᾽, εἰ μῶνον τὸ καλὸν στόμα τεῦς ἐφίλησα: 

εἰ δ᾽ ἄλλα μ᾿ ὠθεῖτε xai & θύρα εἴχετο μοχλῷ, 

πάντως χα πελέχεις χαὶ λαμπάδες ἦνθον ἐφ᾽ ὑμέας. 
φράζεό µευ τὸν ἔρωθ᾽ ὅθεν ἵκετο, πότνα Σελάνα. 

νῦν δὲ χάριν μὲν ἔφαν τᾷ Κύπριδι πρᾶτον ὀφείλειν, 

χαὶ μετὰ τὰν Κύπριν τύ µε δευτέρα ἐχ πυρὸς εἵλευ, 
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è quello il posto che frequenta, là gli è caro intrattenersi. 
Apprendi, veneranda Luna, donde venne il mio amore. 

E quando ti accorgi che è solo, fagli un cenno discreto, 

e digli: “Simeta ti chiama”, e conducilo qui». 

Così dissi, ed essa andò e condusse nella mia casa 

Delfi dal corpo splendente; e io come lo sentii 

che oltrepassava la soglia della porta con passo leggero, 
apprendi, veneranda Luna, donde venne il mio amore, 

tutta gelai più della neve, e dalla fronte 

il sudore mi scorreva copioso, simile a molle rugiada, 

né riuscivo a proferir parola, nemmeno quanto balbettano 

i bambini nel sonno, chiamando la mamma, 

ma mi irrigidii nel bel corpo come fossi una bambola. 
Apprendi, veneranda Luna, donde venne il mio amore. 

E dopo avermi guardata, il senz'amore, tenendo gli occhi piantati 

per terra, si sedette sul letto, e stando così seduto disse: 

«Davvero, o Simeta, di tanto mi hai preceduto, quanto io stesso 

di recente ho preceduto nella corsa il bel Filino*?, 

chiamandomi a questa tua casa prima che venissi io. 
Apprendi, veneranda Luna, donde venne il mio amore. 

Sarei venuto io, sl, per il dolce Amore, sarei venuto, 

con due o tre amici, sul far della notte, 

portando nel mantello pomi* di Dioniso, 

inghirlandato il capo di pioppo, pianta sacra di Eracle, 

da ogni parte intrecciato con bende purpuree. 
Apprendi, veneranda Luna, donde venne il mio amore. 

E se mi aveste accolto, sarebbe stato piacevole, perché fine 

e gentile sono stimato tra tutti i giovani; 

€ mi sarei contentato anche solo di baciare la tua bella bocca; 

ma se mi aveste respinto, sbarrando la porta con il paletto, 

scuri e fiaccole senza meno si sarebbero levate contro di voi. 
Apprendi, veneranda Luna, donde venne il mio amore. 

Ma ora dico di dovere riconoscenza anzitutto per Cipride, 

e dopo Cipride, tu per seconda mi hai tratto dal fuoco, 
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ὦ γύναι, ἐσχαλέσαισα τεὸν ποτὶ τοῦτο μέλαθρον, 
αὔτως ἡμίφλεκτον. "Έρως 6’ ἄρα xai Λιπαραίω 
πολλάχις ᾿Αφαίστοιο σέλας φοβερώτερον αἴθει, 
φράζεό µευ τὸν ἔρωθ᾽ ὅθεν ἵκετο, πότνα Σελάνα, 

σὺν δὲ χαχαῖς μανίαις χαὶ παρθένον ἐχ θαλάμοιο 
χαὶ νύμφαν ἐσόβησ᾽ ἔτι δέμνια θερμὰ λιποῖσαν 
ἀνέρος». ὣς ὃ μὲν εἶπεν, ἐγὼ δέ μιν ἆ ταχυπειθής 
χειρὸς ἐφαψαμένα μαλαχῶν ἔχλιν᾽ ἐπὶ λέκτρων, 
καὶ ταχὺ χρὼς ἐπὶ χρωτὶ πεπαίνετο, χαὶ τὰ πρόσωπα 
θερμότερ᾽ ἧς ἢ πρόσθε, xai ἐφιθυρίσδομες ἁδύ. 
ὡς xat τοι μὴ μακρὰ φίλα θρυλέοιμι Σελάνα, 
ἐπράχθη τὰ μέγιστα, χαὶ ἐς πόθον ἤνθομες ἄμφω. 
χοῦτε τι τῆνος ἐμὶν ἀπεμέμφατο μέσφα τόδ᾽ ἐχθές, 

3 _9 > 4 T [4 , ' T , e ΄ 
οὔτ᾽ ἐγὼ αὖ τήνῳ. ἀλλ᾽ ἦνθέ μοι ἅ τε Φιλίστας 

, ~ t ~ 3 4 ε/ - 
μάτηρ τᾶς ἁμᾶς αὐλητρίδος ἅ τε Μελιξοῦς 
σάμερον, ἀνίχα πέρ τε ποτ᾽ ὠρανὸν ἔτραχον ἵπποι 
, ~ x e , > 9» -~ , 

Αῶ τὰν ῥοδόεσσαν dar’ ᾿Ωκεανοῖο φέροισαι, 
xetmé por ἄλλα τε πολλὰ χαὶ ὡς ἄρα Δέλφις ἔραται. 
χεῖτε νιν αὖτε γυναικὸς ἔχει πόθος εἴτε xai ἀνδρός, 
οὐκ ἔφατ᾽ ἀτρεχὲς ἴδμεν, ἀτὰρ τόσον’ αἰὲν Ἔρωτος 
ἀχράτω ἐπεχεῖτο xai ἐς τέλος ὤχετο φεύγων, 
χήφαθ᾽ ὅ οἱ στεφάνοισι τὰ δώματα τῆνα πύχασθεν. 
ταῦτά μοι ἆ ξείνα μυθήσατο, ἔστι δ᾽ ἀλαθής. 
ἢ γάρ μοι xat τρὶς καὶ τετράχις ἄλλοχ᾽ ἐφοίτη 

` 9 2 + >? x , , 9, 

xai παρ᾽ ἐμὶν ἐτίθει τὰν δωρίδα πολλάκις ὄλπαν' 
νῦν μὰν δωδεκαταῖος, ἀφ᾽ ὦτέ viv οὐδὲ ποτεῖδον. 
T €y , » LI » € - ` E 
np οὐχ ἄλλο τι τερπνὸν ἔχει, ἁμῶν δὲ λέλασται; 
νῦν μὰν τοῖς φίλτροις χαταδήσοµαι’ al δ᾽ ἔτι χά µε 
λυπῇ, τὰν ᾿Αίδαο πύλαν ναὶ Μοῖρας ἀραξεῖ. 
TOTA οἱ ἐν χίστᾳ χαχὰ φάρμαχα φαμὶ φυλάσσειν 
᾿Ασσυρίω, δέσποινα, παρὰ ξείνοιο μαθοῖσα. 
ἀλλὰ τὺ μὲν χαίροισα ποτ᾽ ᾿Ωχεανὸν τρέπε πώλως, 
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o donna, chiamandomi a questo tuo tetto, 

così semiarso. Davvero Amore accende una fiamma, 

sovente, più temibile di Efesto lipareo*®, 

apprendi, veneranda Luna, donde venne il mio amore, 

e con funeste follie la vergine allontana 

dal talamo, e la sposa, che abbandona il letto ancora caldo 

del marito». Così disse, e io, pronta a credergli, 

gli presi la mano, e lo feci adagiare sul morbido letto, 

e subito il corpo, al contatto con il corpo, si scaldava, e i volti 

erano sempre più accesi, e sussurravamo dolcemente. 

Per non farti lunghi discorsi, cara Luna, 

si fece proprio il massimo, e raggiungemmo entrambi il nostro 
[piacere. 

E fino a ieri non ebbe a rimproverarmi nulla, 

né io a lui. Ma é venuta oggi da me la madre 

di Filista, la nostra suonatrice di flauto, e di Melixó, 

nell'ora in cui correvano i cavalli verso il cielo, 

portando su dall'Oceano la rosea Aurora; 

e tra molte altre cose mi ha detto che Delfi é innamorato. 

Se questa volta lo tiene amore di donna, o anche di uomo, 

diceva di non sapere precisamente, ma questo soltanto: più volte 

[libava 

vino puro all' Amore, e infine se ne andó in fretta, 

e diceva di aver adornato di ghirlande quella casa. 

Questo mi raccontava l'ospite, ed è veritiera: 

in altri tempi tre o quattro volte al giorno veniva da me, 

e lasciava spesso a casa mia la dorica ampolla‘?; 

ora sono dodici giorni che neppure l’ho visto. 

Non avrà qualche altro diletto, e si è dimenticato di me? 

Ora voglio avvincerlo^ con i filtri; e se continua 

a darmi pena, sì per le Moire, bussera alle porte di Ade*?; 

tali funesti veleni posso dire di serbare per lui nella cesta, 

avendoli appresi, o Signora, da un forestiero assiro?!. 

Ma tu volgi lieta i tuoi destrieri verso l'oceano, 
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πότνι᾽, ἐγὼ δ᾽ οἰσῶ τὸν ἐμὸν πόθον ὥσπερ ὑπέσταν. 
χαῖρε, Σελαναία λιπαρόθρονε, χαίρετε δ᾽ ἄλλοι 
ἀστέρες, εὐχήλοιο xat” ἄντυγα Νυκτὸς ὀπαδοί. 


a) Catone, de agri cultura 160 


Luxum siquod est, hac cantione sanum fiet. Harundinem 
prende tibi uiridem P. ΠΙ] aut V longam, mediam diffinde, et duo 
homines teneant ad coxendices. incipe cantare «motas uaeta da- 
ries dardares astataries dissunapiter»; usque dum coeant. Ferrum 
insuper iactato. Vbi coierint et altera alteram tetigerint, id manu 
prehende et dextera sinistra praecide, ad luxum aut ad fracturam 
alliga, sanum fiet. Et tamen cotidie cantato et luxato uel hoc mo- 
do: «huat haut haut istasis tarsis ardannabou dannaustra». 


b) Varrone, de re rustica | 2, 27 


Stolo subridens: «Dicam», inquit, «eisdem quibus ille uerbis 
scripsit - uel Tarquennam audiui - cum homini pedes dolere coe- 
pissent, qui sui meminisset, ei mederi posse: "Ego tui memini, 
medere meis pedibus, terra pestem teneto, salus hic maneto in 
meis pedibus" ». Hoc ter nouiens cantare iubet, terram tangere, 
despuere, ieiunum cantare. 


c) Marcello Empirico (2), de medicamentis XV τι 


Praecantabis ieiunus ieiunum tenens locum, qui erit in causa, 
digitis tribus, id est pollice, medio et medicinali, residuis duobus 
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o veneranda, e io sopporteró la mia pena cosi come l'ebbi. 
Addio, Luna dal trono lucente, addio, voi altre 
stelle, che fate corteggio al carro della silente Notte??. 


a) Catone, L agricoltura 160 


Se si è prodotta una lussazione!, può essere guarita con il se- 
guente incantesimo?. Prendi una canna? verde lunga quattro o 
cinque piedi, fendila in due parti lungo il centro e due uomini* le 
tengano vicine alle loro anche. Comincia a recitare: «motas uaeta 
daries dardares astataries dissunapiter»? e continua fino a quando 
le due metà si ricongiungano. Brandisci al di sopra un coltello$. 
Quando le due metà si incontrano e una tocca l'altra, afferra la 
cahna con la mano e tagliala a destra e a sinistra, applicala alla lus- 
sazione o alla frattura e guarirà. Ció nondimeno recita ogni giorno 
per la lussazione anche in questo modo: «huat haut haut istasis 
tarsis ardannabou dannaustra»’. 


b) Varrone, L'agricoltura I 1, 17 


Stolone sorridendo: «Lo diró - disse - con le stesse parole usa- 
te da lui - o piuttosto che ho udito da Tarquenna! - che, quando 
a un uomo cominciano a far male i piedi, se pensa a lui, puó gua- 
rirlo: "Io penso a te, guarisci i miei piedi, la terra si tenga il ma- 
lanno, la salute rimanga qui nei miei piedi" »?. Prescrive di recita- 
re ventisette volte questa formula, di toccare la terra, di sputare e 
di recitare a digiuno. 


c) Marcello Empirico (?), I medicamenti XV τι 


Digiuno reciterai la formula al paziente digiuno! tenendo la 
parte malata con tre dita?, e cioè il pollice, il medio e l'anulare, 
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eleuatis. Dices: «Exi (si) hodie nata, si ante nata, si hodie crea- 
ta, si ante creata; hanc pestem pestilentiam, hunc dolorem, hunc 
tumorem, hunc ruborem, has toles, has tosillas, hunc panum, has 
panuclas, hanc strumam, hanc strumellam hac religione euoco, 
educo, excanto de istis membris medullis ». 


Orazio, Epod. ς 


«At, o deorum quidquid in caelo regit 
terras et humanum genus, 

quid iste fert tumultus? aut quid omnium 
uultus in unum me truces? 

Per liberos te, si uocata partubus 
Lucina ueris affuit, 

per hoc inane purpurae decus precor, 
per improbaturum haec Iouem, 

quid ut nouerca me intueris aut uti 
petita ferro belua?» 

ut haec trementi questus ore constitit 
insignibus raptis puer, 

impube corpus, quale posset impia 
mollire Thracum pectora, 

Canidia, breuibus implicata uiperis 
crinis et incomptum caput, 

iubet sepulcris caprificos erutas, 
iubet cupressus funebris 

et uncta turpis oua ranae sanguine 


plumamque nocturnae strigis 
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mentre le altre due rimarranno tese; pronuncerai questa formula: 
«Va via, (se)! sei nata oggi, prima di oggi, oggi creata, prima 
creata; questa peste che appesta, questo dolore, questo tumore, 
questo rossore, questa tonsillite, queste tonsille, questo ascesso, 
questo gonfiore, questa ghiandola, questa ghiandoletta con questa 
formula magica* la chiamo fuori, la mando fuori, la scaccio via? da 


queste midolla ». 


Orazio, Epodi 5 


«Ma! per chiunque degli dèi nel cielo 
signoreggi la terra e il genere umano, 
che cosa apporta questo strepito?? che cosa gli occhi 
di tutti fissi truci su me solo? 
Per i tuoi figli?, se da te invocata 
Lucina ti fu accanto in veri parti, 
per questo vano onore della porpora‘, 
per Giove che tutto condannerà, ti prego, 
perché mi guardi come una matrigna 
o una belva assalita dalla spada? » 
Come così gemendo con labbra tremanti il fanciullo, 
spoglio d’ogni suo fregio”, ristette, 
corpo impubere che avrebbe potuto ammansire 
anche il crudele animo dei Traci’, 
Canidia, intrecciate ai capelli piccole 
vipere®, e la sua chioma scarmigliata, 
fa gettare sui roghi stregoneschi? 
caprifichi strappati dai sepolcri!®, 
vi fa gettare funebri cipressi, 
uova di sozza rana tinte di sangue, 


15 


10 


35 


4o 


45 


5ο 


108 ARCANA MUNDI 


herbasque quas Iolcos atque Hiberia 
mittit uenenorum ferax, 

et ossa ab ore rapta ieiunae canis 
flammis aduri Colchicis. 

At expedita Sagana per totam domum 
spargens Auernalis aquas 

horret capillis ut marinus asperis 
echinus aut Laurens aper. 

Abacta nulla Veia conscientia 
ligonibus duris humum 

exhauriebat ingemens laboribus, 
quo posset infossus puer 

longo die bis terque mutatae dapis 
inemori spectaculo, 

cum promineret ore, quantum exstant aqua 
suspensa mento corpora, 

exsuca uti medulla et aridum iecur 
amoris esset poculum, 

interminato cum semel fixae cibo 
intabuissent pupulae. 

Non defuisse masculae libidinis 
Ariminensem Foliam 

et otiosa credidit Neapolis 
et omne uicinum oppidum, 

quae sidera excantata uoce Thessala 
lunamque caelo deripit. 

Hic irresectum saeua dente liuido 
Canidia rodens pollicem 

quid dixit aut quid tacuit? «O rebus meis 
non infidelis arbitra 

Nox, et Diana, quae silentium regis 
arcana cum fiunt sacra, 

nunc, nunc adeste, nunc in hostilis domos 
iram atque numen uertite! 
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penne di notturna civettal!, 
erbe che Iolco!? manda e l’Iberia!* 
feconda di veleni, e ossa 
strappate dalla bocca d'una cagna digiuna!4. 
E Sagana discinta!? per tutta la casa 
spargendo acque infernali! 
si aggira con gli irti capelli come di riccio 
marino o cinghiale laurentino!”. 
Senza un briciolo di coscienza!?, Veia 
scavava la terra con la dura 
vanga, gemendo di fatica, 
affinché il fanciullo sepolto 
nella fossa con solo la testa fuori, 
come i nuotatori stanno nell’ acqua, 
sovrastandola col mento, morisse lentamente!? 
guardando cibi cambiati due, tre volte 
nel giorno, così che le midolla disseccate?? 
e il fegato rinsecchito diventassero filtro d'amore?!, 
quando alfine le sue pupille marcissero 
fisse su quel cibo vietato. 
L'oziosa Napoli ed ogni 
borgo vicino?? pensarono 
che non mancasse neanche la riminese 
Folia dalla maschile libidine?3, 
che coi suoi tessali incantesimi?* muove e 
trae giù dal cielo la luna?? e le stelle. 
Allora la malvagia Canidia, rodendosi 
coi lividi denti I’ artigliato?® pollice, 
che cosa disse o tacque??? «O fedele 
testimone dei miei artifizi?8, 
Notte, e Diana?9, signora del silenzio, 
quando si svolgono gli arcani misteri?! , 
ora, ora? venite, ora volgete 
il vostro irato nume contro la casa 
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Formidulosis dum latent siluis ferae 
dulci sopore languidae, 

senem, quod omnes rideant, adulterum 
latrant Suburanae canes 

nardo perunctum, quale non perfectius 
meae laborarint manus. 

Quid accidit? cur dira barbarae minus 
uenena Medeae ualent, 

quibus superbam fugit ulta paelicem, 
magni Creontis filiam, 

cum palla, tabo munus imbutum, nouam 
incendio nuptam abstulit? 

Atqui nec herba nec latens in asperis 
radix fefellit me locis. 

An dormit unctis omnium cubilibus 
obliuione paelicum? 

a! a! solutus ambulat ueneficae 
scientioris carmine. 

Non usitatis, Vare, potionibus, 
o multa fleturum caput, 

ad me recurres, nec uocata mens tua 
Marsis redibit uocibus: 

maius parabo, maius infundam tibi 
fastidienti poculum 

priusque caelum sidet inferius mari 
tellure porrecta super 

quam non amore sic meo flagres uti 
bitumen atris ignibus. » 

Sub haec puer iam non, ut ante, mollibus 
lenire uerbis impias, 

sed dubius unde rumperet silentium 
misit Thyesteas preces: 

«Venena miscent fas nefasque, non ualent 
conuertere humanam uicem. 
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nemica33! Mentre le belve s'acquattano nelle paurose 
selve?4, languide in dolce sonno, 
al vecchio adultero, perché tutti ne ridano, 
unto di nardo quale neanche le mie mani 
farebbero migliore, 
latrano le cagne della Suburra?*. 
Che accade? perché non ha effetto l’atroce 
veleno con cui la barbara 
Medea fuggendo si vendicò 
della superba rivale?6, figlia del grande Creonte, 
quando col manto, dono imbevuto 
d'infetto veleno?’, arse la sposa dopo le nozze? 
Eppure non m'è sfuggita alcuna 
erba o radice dei luoghi impervi?5; 
o egli dorme?? in letti unti di balsami 
che fanno dimenticare le ganze? 
Ahi*?, egli cammina libero forse 
per gli incantesimi d'una maga più esperta‘. 
Ma tu, o Varo che molto dovrai 
piangere, a me tornerai per filtri 
inusitati, e il tuo animo ritornerà 
non chiamato da formule marsiche*?. 
Un filtro più forte, più potente*?, 
io a te che mi disdegni propinerò a forza‘. 
Il cielo si farà più basso del mare, 
la terra si ergerà al di sopra’, 
se tu non arderai per me d'amore 
come bitume*® in fosche fiamme! » 
À queste minacce il fanciullo non più cercò, come prima, 
di ammansire le scellerate con dolci parole, 
ma, solo un poco esitando come rompere il silenzio, 
infine proruppe*’ in tiestei*? anatemi: 
«I filtri magici possono stravolgere*? il lecito 
e l’illecito, non l'umano destino. 
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Diris agam uos; dira detestatio 
nulla expiatur uictima. 

Quin, ubi perire iussus exspirauero, 
nocturnus occurram Furor 

petamque uultus umbra curuis unguibus, 
quae uis deorum est Manium, 

et inquietis adsidens praecordiis 
pauore somnos auferam. 

Vos turba uicatim hinc et hinc saxis petens 
contundet obscenas anus, 

post insepulta membra different lupi 
et Esquilinae alites, 

neque hoc parentes, heu, mihi superstites 
effugerit spectaculum ». 


Orazio, Serm. 18 


Olim truncus eram ficulnus, inutile lignum, 

cum faber, incertus scamnum faceretne Priapum, 
maluit esse deum. Deus inde ego, furum auiumque 
maxima formido; nam fures dextra coercet 
obscenoque ruber porrectus ab inguine palus; 

ast importunas uolucres in uertice harundo 

terret fixa uetatque nouis considere in hortis. 
Huc prius angustis eiecta cadauera cellis 
conseruus uili portanda locabat in arca; 

hoc miserae plebi stabat commune sepulcrum, 
Pantolabo scurrae Nomentanoque nepoti. 

Mille pedes in fronte, trecentos cippus in agrum 
hic dabat; heredes monumentum ne sequeretur. 
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[ο vi perseguiteró con maledizioni; una maledizione solenne 
non si espia con alcuna vittima?9. 
Anzi, quando costretto a perire saró spirato, 
verró furente demone notturno?!, 
e ombra verró a configgervi le adunche 
unghie? negli occhi, com'é potere dei Mani*?; 
e assiso sui vostri cuori angosciati? 
vi toglieró il sonno con il terrore. 
Voi, inseguendovi da ogni parte pei vicoli, 
la turba abbatterà a colpi di sasso??, oscene?$ 
vecchie. E i lupi e i rapaci dell’ Esquilino 
spargeranno le vostre membra insepolte; 
questo spettacolo non sfuggirà ai miei 


genitori purtroppo a me sopravvissuti??». 


Orazio, Satire I 8 


Un tempo ero un tronco di fico, un inutile legno; 

un artefice, incerto se fare di me una sedia o un Priapo, 
preferì ch'io fossi un dio. Un dio dunque sono, spauracchio! 
di ladri e di uccelli; la destra e il rosso bastone 

eretto sull’inguine osceno raffrenano i ladri 

e la pania infitta sul capo atterrisce gli uccelli importuni?, 
impedendo che danneggino gli orti piantati da poco. 

Qui un tempo lo schiavo in povere casse faceva 

trasportare i suoi morti, rimossi da anguste celle; 

era questa la fossa comune? per la misera plebe*, 

per Nomentano sciupone e per Pantolabo? buffone. 

Il cippo indicava mille piedi in larghezza e trecento in lunghezza 
sui campi, e che la tomba non potesse passare agli eredi$. 
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Nunc licet Esquiliis habitare salubribus atque 
aggere in aprico spatiari, qui modo tristes 

albis informem spectabant ossibus agrum; 

cum mihi non tantum furesque feraeque suetae 
hunc uexare locum curae sunt atque labori 
quantum carminibus quae uersant atque uenenis 
humanos animos. Has nullo perdere possum 

nec prohibere modo, simul ac uaga Luna decorum 
protulit os, quin ossa legant herbasque nocentis. 


Vidi egomet nigra succinctam uadere palla 
Canidiam, pedibus nudis passoque capillo, 
cum Sagana maiore ululantem: pallor utrasque 
fecerat horrendas aspectu. Scalpere terram 
unguibus et pullam diuellere mordicus agnam 
coeperunt; cruor in fossam confusus, ut inde 
Manibus elicerent animas responsa daturas. 
Lanea et effigies erat, altera cerea: maior 
lanea, quae poenis compesceret inferiorem; 
cerea suppliciter stabat, seruilibus ut quae 
iam peritura modis. Hecaten uocat altera, saeuam 
altera Tisiphonen; serpentis atque uideres 
infernas errare canis, Lunamque rubentem, 
ne foret his testis, post magna latere sepulcra. 
Mentior at si quid, merdis caput inquiner albis 
coruorum atque in me ueniat mictum atque cacatum 
Iulius et fragilis Pediatia furque Voranus. 
Singula quid memorem, quo pacto alterna loquentes 
umbrae cum Sagana resonarint triste et acutum 
utque lupi barbam uariae cum dente colubrae 
abdiderint furtim terris et imagine cerea 
largior arserit ignis, et ut non testis inultus 
horruerim uoces Furiarum et facta duarum? 
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Sull'Esquilino divenuto salubre possono oggi abitare e 
passeggiare sul bastione assolato, quanti prima, 

con tristezza, vedevano solo campagna deturpata da bianche ossa. 
Non tanto mi danno molestia i ladri o le bestie 
che di solito infestano il luogo, quanto le donne 
che con formule magiche e filtri? stravolgono? 
gli animi umani: farle fuori? non posso, 

né impedire che raccolgano ossa ed erbe nocive!? 


quando la luna errabonda mostra il viso lucente!!. 


Io stesso ho visto Canidia con la nera veste succinta 
aggirarsi ululante a piedi nudi!?, i capelli sciolti e scarmigliati, 
con la più vecchia Sagana!?: entrambe di un tale pallore 
nel viso da fare spavento. Si danno a raspare 
con le unghie la terra!*, a sbranare a morsi una nera 
agnella: il sangue lo fanno colare giü in una fossa 
per strappare di l1? ai Mani!6 le ombre dei morti che avrebbero 
[dato i responsi. 
C'era anche un pupazzo di lana e un altro di cera: più grosso 
quello di lana per infliggere pene al più piccolo!”. 
Quello di cera supplichevole stava, come gli schiavi 
già destinato a morire!9. L’una invoca Ecate!?, 
l’altra la crudele Tisifone?°. Potevi vedere serpenti 
e cagne infernali?! vagare e la luna rossastra andarsi a nascondere 
dietro i grandi sepolcri, per non essere testimone di tali scene??. 
Se dico bugie m'insozzino il capo i bianchi escrementi 
dei corvi e su di me vengano a pisciare e cacare 
Giulio?3, il molle cinedo Pediazia?4 e il ladro Vorano?5. 
Perché ricordare i fatti uno per uno, in che modo le ombre 
rispondendo a Sagana emettevano suoni striduli?9 e cupi 
e come le donne furtive sotterrarono una barba di lupo?” e un dente 
di serpente screziato e dal pupazzo di cera divampò 
più larga fiammata? e io fui testimone atterrito, 
ma non già invendicato, delle voci e dei gesti di quelle due Furie? 


5ο 


79 


75 


80 


116 ARCANA MUNDI 


Nam displosa sonat quantum uesica pepedi 
diffissa nate ficus. At illae currere in urbem. 
Canidiae dentis, altum Saganae caliendrum 
excidere atque herbas atque incantata lacertis 
uincula cum magno risuque iocoque uideres. 


Virgilio, Ecl. 8, 64-109 


ALPHESIBOEUS 
Effer aquam et molli cinge haec altaria uitta 
uerbenasque adole pinguis et mascula tura, 
coniugis ut magicis sanos auertere sacris 
experiar sensus. Nihil hic nisi carmina desunt. 
Ducite ab urbe domum, mea carmina, ducite Daphnin. 
Carmina uel caelo possunt deducere lunam, 
carminibus Circe socios mutauit Vlixi, 
frigidus in pratis cantando rumpitur anguis. 
Ducite ab urbe domum, mea carmina, ducite Daphnin. 
Terna tibi haec primum triplici diuersa colore 
licia circumdo terque haec altaria circum 
effigiem duco. Numero deus impare gaudet. 
Ducite ab urbe domum, mea carmina, ducite Daphnin. 
Necte tribus nodis ternos, Amarylli, colores; 
necte, Amarylli, modo et «Veneris» dic «uincula necto». 
Ducite ab urbe domum, mea carmina, ducite Daphnin. 
Limus ut hic durescit et haec ut cera liquescit 
uno eodemque igni, sic nostro Daphnis amore. 
Sparge molam et fragilis incende bitumine laurus; 
Daphnis me malus urit, ego hanc in Daphnide laurum. 
Ducite ab urbe domum, mea carmina, ducite Daphnin. 
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Col suono che fa una vescica che scoppia, io, legno di fico, mi sono 
spaccato in due natiche e ho scrosciato un peto: quelle scapparono 
in città. Te la saresti spassata vedendo cadere 

la dentiera a Canidia, l'alta parrucca a Sagana, 

erbe?? e nodi incantati?? dalle braccia di entrambe. 


Virgilio, Ecloghe 8, 64-109 


ALFESIBEO 

Portami acqua, e cingi l'altare di una morbida benda!, 

brucia le dense verbene? e grani di maschio incenso?, 

affinché con queste magie* provi a togliere il senno? 

al mio amante; ormai qui non mancano che gli incantesimi$. 
Riportatemi a casa dalla città, o canti, riportatemi Dafni’. 

Gli incantesimi possono trarre dal cielo persino la luna’: 

con gli incantesimi Circe? trasformò i compagni di Ulisse, 

con incantesimi si fa scoppiare un freddo serpente! nei prati. 
Riportatemi a casa dalla città, o canti, riportatemi Dafni. 

Prima ti avvolgo in tre gruppi di fili!! di tre 

diversi colori, e tre volte conduco la tua immagine 

intorno all'altare; gli déi!? si compiacciono del numero dispari. 
Riportatemi a casa dalla città, o canti, riportatemi Dafni. 

Lega in tre nodi, Amarilli, ciascuno di questi colori, 

legali, Amarilli, e di’: «stringo i legami di Venere »!3. 
Riportatemi a casa dalla città, o canti, riportatemi Dafni. 

Come questa argilla s'indurisce e questa cera si liquefa a un unico 

fuoco, cosi Dafni per il nostro amore!*: spargi 

farro salato!5 e accendi con bitume crepitanti allori!®: 

Dafni, cattivo, mi brucia: io brucio quest'albero per Dafni!7. 
Riportatemi a casa dalla città, o canti, riportatemi Dafni. 
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Talis amor Daphnin qualis cum fessa iuuencum 
per nemora atque altos quaerendo bucula lucos 
propter aquae riuom uiridi procumbit in ulua 
perdita nec serae meminit decedere nocti, 
talis amor teneat nec sit mihi cura mederi. 
Ducite ab urbe domum, mea carmina, ducite Daphnin. 
Has olim exuuias mihi perfidus ille reliquit, 
pignora cara sui, quae nunc ego limine in ipso, 
Terra, tibi mando; debent haec pignora Daphnin. 
Ducite ab urbe domum, mea carmina, ducite Daphnin. 
Has herbas atque haec Ponto mihi lecta uenena 
ipse dedit Moeris - nascuntur pluruma Ponto. 
His ego saepe lupum fieri et se condere siluis 
Moerin, saepe animas imis excire sepulcris 
atque satas alio uidi traducere messis. 
Ducite ab urbe domum, mea carmina, ducite Daphnin. 
Fer cineres, Amarylli, foras riuoque fluenti 
transque caput iace, nec respexeris. His ego Daphnin 
adgrediar; nihil ille deos, nil carmina curat. 
Ducite ab urbe domum, mea carmina, ducite Daphnin. 
Aspice, corripuit tremulis altaria flammis 
sponte sua, dum ferre moror, cinis ipse. Bonum sit! 
Nescio quid certe est et Hylax in limine latrat. 
Credimus? An qui amant ipsi sibi somnia fingunt? 
Parcite, ab urbe uenit, iam parcite carmina, Daphnis. 
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Che l'amore prenda Dafni, come quello della mucca 

che stanca di cercare per i boschi e per le selve profonde 

il giovenco, si lascia cadere affranta presso un ruscello 

sull’erba palustre e non pensa a ritrarsi dalla notte che avanza!*; 

tale amore lo prenda, e io non gli conceda rimedio!?. 
Riportatemi a casa dalla città, o canti, riportatemi Dafni. 

Quel perfido un giorno mi lasciò queste sue spoglie?9, 

cari pegni di lui?!, e ora sul limitare te le affido”, 

o terra, questi pegni mi sono debitori di Dafni. 
Riportatemi a casa dalla città, o canti, riportatemi Dafni. 

Queste erbe velenose?? raccolte nel Ponto?4, 

me le diede Meri in persona (il Ponto ne è molto fecondo); 

con esse vidi spesso Meri trasformarsi in lupo 

e celarsi nelle selve ed evocare?? anime dal fondo dei sepolcri 

e portare da un campo all'altro una seminagione di messi?$. 
Riportatemi a casa dalla città, o canti, riportatemi Dafni. 

Porta fuori le ceneri, Amarilli, e gettale 

dietro il capo in un ruscello corrente?". E non volgerti a guardare! 

Con esse colpiró Dafni che non cura dèi né incantesimi??. 
Riportatemi a casa dalla città, o canti, riportatemi Dafni. 

Guarda: da sé sola, mentre indugiavo a portarla, 

la cenere s'é appresa all'altare con tremule fiamme??. 

Buonaugurio! Non so cos'é... e Iace?? abbaia sulla soglia. 

Devo crederci? O è sogno che gli innamorati creano a sé stessi?! ? 
Basta, canti, basta; Dafni ritorna dalla città??, 
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Virgilio, Aen. IV 450-705 


Tum uero infelix fatis exterrita Dido 

mortem orat: taedet caeli conuexa tueri. 

Quo magis inceptum peragat lucemque relinquat, 

uidit, turicremis cum dona imponeret aris 

(horrendum dictu), latices nigrescere sacros 

fusaque in obscenum se uertere uina cruorem. 

Hoc uisum nulli, non ipsi effata sorori. 

Praeterea fuit in tectis de marmore templum 

coniugis antiqui, miro quod honore colebat, 

uelleribus niueis et festa fronde reuinctum: 

hinc exaudiri uoces et uerba uocantis 

uisa uiri, nox cum terras obscura teneret; 

solaque culminibus ferali carmine bubo 

saepe queri et longas in fletum ducere uoces; 

multaque praeterea uatum praedicta priorum 

terribili monitu horrificant. Agit ipse furentem 

in somnis ferus Aeneas; semperque relinqui 

sola sibi, semper longam incomitata uidetur 

ire uiam et Tyrios deserta quaerere terra: 

Eumenidum ueluti demens uidet agmina Pentheus 

et solem geminum et duplicis se ostendere Thebas, 

aut Agamemnonius scaenis agitatus Orestes 

armatam facibus matrem et serpentibus atris 

cum fugit ultricesque sedent in limine Dirae. 
Ergo ubi concepit furias euicta dolore 

decreuitque mori, tempus secum ipsa modumque 

exigit et maestam dictis adgressa sororem 

consilium uoltu tegit ac spem fronte serenat: 

«Inueni, germana, uiam (gratare sorori), 

quae mihi reddat eum uel eo me soluat amantem. 
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Virgilio, Eneide IV 450-705 


Allora l'infelice Didone atterrita dai fati! 
implora la morte; odia guardare la volta del cielo. 
Perché compia il proposito e abbandoni la luce, 
mentre pone doni sulle are che ardono d’incenso, 
vede? - orribile a dirsi - il latte sacro annerire 
e i vini versati mutarsi in sangue corrotto). 
Non rivelò la visione a nessuno, neanche alla sorella. 
Inoltre v'era nel palazzo un tempio marmoreo 
dedicato all'antico sposo?, che venerava con mirabile onore, 
cinto di bianchi velli e di fronde festive®; 
le sembró che di qui s'udissero voci? e parole? di lui 
che chiamava, mentre l'oscura notte avvolgeva la terra, 
e il gufo? solitario sovente dai tetti gemesse 
con lugubre verso e volgesse in pianto i lunghi 
richiami; e molte predizioni di antichi!? indovini 
la spaventano con terribile monito!!. Lo stesso Enea 
crudelmente perseguita in sogno la folle; e sempre le pare 
di essere lasciata sola, di percorrere priva di compagni 
una lunga via!? e di cercare i Tirii in una terra deserta. 
Come Penteo impazzito vede schiere di Eumenidi!3, 
e mostrarglisi due soli!^ e una doppia Tebe, oppure 
quando Oreste?? figlio di Agamennone inseguito sulle scene 
fugge la madre armata di fiaccole e di nere 
serpi, e sulla soglia siedono vendicatrici le Dire!6. 
Appena la invase la follia, e la vinse il dolore, 
ε decise di morire, escogita tra sé il momento 
e il modo, e rivoltasi con parole alla mesta sorella, 
cela la decisione nel volto, e rasserena la speranza in fronte: 
«Ho trovato la via, sorella — con la sorella rallegrati -, 
la quale me lo renda!’, oppure mi liberi di questo amore!*. 
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Oceani finem iuxta solemque cadentem 

ultimus Aethiopum locus est, ubi maximus Atlas 
axem umero torquet stellis ardentibus aptum; 
hinc mihi Massylae gentis monstrata sacerdos, 
Hesperidum templi custos, epulasque draconi 
quae dabat et sacros seruabat in arbore ramos, 
spargens umida mella soporiferumque papauer. 
Haec se carminibus promittit soluere mentis 
quas uelit, ast aliis duras immittere curas, 

sistere aquam fluuiis et uertere sidera retro; 
nocturnosque mouet manis; mugire uidebis 

sub pedibus terram et descendere montibus ornos. 
Testor, cara, deos et te, germana, tuumque 
dulce caput, magicas inuitam accingier artis. 

Tu secreta pyram tecto interiore sub auras 

erige et arma uiri, thalamo quae fixa reliquit 
impius, exuuiasque omnis lectumque iugalem, 
quo perii, superinponas: abolere nefandi 

cuncta uiri monumenta iuuat monstratque sacerdos ». 
Haec effata silet; pallor simul occupat ora. 

Non tamen Anna nouis praetexere funera sacris 
germanam credit nec tantos mente furores 
concipit aut grauiora timet quam morte Sychaei. 
Ergo iussa parat. 

At regina, pyra penetrali in sede sub auras 
erecta ingenti taedis atque ilice secta, 
intenditque locum sertis et fronde coronat 
funerea; super exuuias ensemque relictum 
effigiemque toro locat, haud ignara futuri. 

Stant arae circum, et crinis effusa sacerdos 

ter centum tonat ore deos, Erebumque Chaosque 
tergeminamque Hecaten, tria uirginis ora Dianae. 
Sparserat et latices simulatos fontis Auerni, 
falcibus et messae ad lunam quaeruntur aénis 
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Presso la fine dell'Oceano e il sole cadente 

v'è l'estrema contrada degli Etiopi, dove l'altissimo 

Atlante sostiene a spalla il cielo che porta congiunte le stelle 
ardenti: di qui mi comparve una maga della gente massila!?, 
custode del tempio delle Esperidi, che dava il cibo 


al drago e vegliava sui rami dell'albero sacro?9, 


spargendo liquido miele e soporoso papavero?!. 

Costei promette di liberare con incantesimi?? le menti 
che voglia??, oppure d'introdurre in altre duri affanni”; 
fermare l'acqua dei fiumi, e volgere indietro le stelle; 

di notte suscita i Mani; vedrai rombare 

la terra sotto i piedi, e discendere gli orni dai monti?. 
Giuro sugli dèi e su te, sorella, e sul tuo dolce 

capo, che a malincuore mi accingo alle magiche arti?6. 
Innalza nell’aria, in segreto, un rogo all’interno 

del palazzo?”, e ponivi sopra le armi che l'empio 

lasciò appese sul talamo, e tutte le spoglie?*, e il letto 
nuziale, nel quale mi sono perduta: m'é grato distruggere 
tutti i ricordi dell’infame, e lo prescrive la maga»??. 
Detto ciò, tace; e il pallore?? le invade il volto. 

Anna non crede che la sorella con gli strani riti nasconda 
la morte?!, né immagina tanta follia, o non teme 

eventi più gravi di quelli per la morte di Sicheo. 

Dunque esegue i comandi. 

La regina, innalzato sotto il cielo un grande rogo?? 
nel segreto del palazzo, con pino resinoso e tavole d’elce, 
ricopre il luogo di serti e lo corona di fronda 
funerea?*; sopra pone le spoglie e la spada 
abbandonata e l’effigie sul letto34, non ignara del futuro. 
Sorgono intorno le are?5, e la maga, sparsa i capelli?$, 
chiama a gran voce trecento?? volte gli dèi e Erebo 
e Caos e la triplice Ecate?? e la triforme vergine Diana. 
Aveva anche versato illusorie acque della fonte d’ Averno??; 
e si cercano a lume di luna, mietute con falci 
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pubentes herbae nigri cum lacte ueneni; 

quaeritur et nascentis equi de fronte reuolsus 

et matri praereptus amor. 

Ipsa molam, manibusque piis altaria iuxta 

unum exuta pedem uinclis, in ueste recincta, 

testatur moritura deos et conscia fati 

sidera; tum, si quod non aequo foedere amantis 

curae numen habet iustumque memorque, precatur. 
Nox erat et placidum carpebant fessa soporem 

corpora per terras siluaeque et saeua quierant 

aequora, cum medio uoluontur sidera lapsu, 

cum tacet omnis ager, pecudes pictaeque uolucres, 

quaeque lacus late liquidos quaeque aspera dumis 

rura tenent, somno positae sub nocte silenti, 

lenibant curas et corda oblita laborum. 

At non infelix animi Phoenissa neque umquam 

soluitur in somnos oculisue aut pectore noctem 

accipit: ingeminant curae rursusque resurgens 

saeuit amor magnoque irarum fluctuat aestu. 

Sic adeo insistit secumque ita corde uolutat: 

«En quid ago? rursusne procos inrisa priores 

experiar Nomadumque petam conubia supplex, 

quos ego sim totiens iam dedignata maritos? 

Iliacas igitur classes atque ultima Teucrum 

iussa sequar? quiane auxilio iuuat ante leuatos 

et bene apud memores ueteris stat gratia facti? 

quis me autem, fac uelle, sinet ratibusue superbis 

inrisam accipiet? nescis heu, perdita, necdum 

Laomedonteae sentis periuria gentis? 

quid tum? sola fuga nautas comitabor ouantis, 

an Tyriis omnique manu stipata meorum 

inferar et quos Sidonia uix urbe reuelli, 

rursus agam pelago et uentis dare uela iubebo? 

Quin morere, ut merita es, ferroque auerte dolorem. 
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di bronzo*9, erbe mature?! con lattice di nero*? veleno*?; 
si cerca anche, strappato dalla fronte d’un puledro 
neonato*4 e sottratto alla madre, l'incantesimo d'amore. 
Lei sparge la farina sacra e con le pie mani*®, presso l’altare, 
sciolto un piede dal calzare‘, con la veste discinta*®, 
moritura chiama a testimoni gli dèi e le stelle 
consapevoli del fato’; poi, se qualche nume si curi 
degli amanti infelici5°, memore e giusto, lo invoca?!. 

Era la notte, e in terra i corpi stanchi 
godevano il placido sonno, e s'erano acquietati i boschi 
e il mare tempestoso, quando le stelle si volgono 
a metà del corso, e tacciono i campi, le greggi e i variopinti 
uccelli, e gli esseri contenuti dalle liquide ampie distese 
e dalle terre irte di rovi: composti nel sonno sotto la notte silenziosa 
lenivano le pene e i cuori dimentichi degli affanni??. 
Ma non la sventurata fenicia che mai s'abbandona 
al sonno, o accoglie la notte negli occhi 
o nell'animo: raddoppiano i tormenti, e di nuovo insorgendo l'amore 
imperversa, e fluttua con grande tempesta di ire. 
Così insiste, così volge tra sé in cuore: 
«Ebbene, che faccio? Tenterò di nuovo, irrisa, 
i pretendenti di prima, e cercherò supplice le nozze 
dei Nomadi, sposi che già disdegnai tante volte? 
Oppure seguirò le navi iliache, ultima schiava 
dei Teucri? Davvero mi rallegro di averli salvati un tempo, 
e bene resiste per i memori la gratitudine dell’antico fatto! 
E ammesso che voglia, chi mi lascerà salire accogliendomi 
irrisa sulle navi superbe? Ahimè, non sai, sciagurata, 
e ancora non intendi gli spergiuri della stirpe laomedontea? 
E allora? da sola accompagnerò nella fuga i marinai esultanti? 
o muoverò coi Tirii, e con tutta la folta schiera 
dei miei, e di nuovo guiderò sul mare coloro che a stento 
strappai da Sidone, e ordinerò di dare le vele ai venti? 
Muori piuttosto, lo meriti, e allontana il dolore col ferro. 
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Tu lacrimis euicta meis, tu prima furentem 

his, germana, malis oneras atque obicis hosti. 
Non licuit thalami expertem sine crimine uitam 
degere, more ferae, talis nec tangere curas. 
Non seruata fides cineri promissa Sychaeo». 
Tantos illa suo rumpebat pectore questus. 

Aeneas celsa in puppi, iam certus eundi, 

carpebat somnos rebus iam rite paratis. 

Huic se forma dei uoltu redeuntis eodem 

obtulit in somnis rursusque ita uisa monere est 
omnia Mercurio similis, uocemque coloremque 

et crinis flauos et membra decora iuuenta: 

«Nate dea, potes hoc sub casu ducere somnos 

nec quae te circum stent deinde pericula cernis, 
demens, nec zephyros audis spirare secundos? 

illa dolos dirumque nefas in pectore uersat, 

certa mori, uariosque irarum concitat aestus. 

Non fugis hinc praeceps dum praecipitare potestas? 
iam mare turbari trabibus saeuasque uidebis 
conlucere faces, iam feruere litora flammis, 

si te his attigerit terris Aurora morantem. 

Heia age, rumpe moras; uarium et mutabile semper 
femina». Sic fatus nocti se inmiscuit atrae. 

Tum uero Aeneas subitis exterritus umbris 
corripit e somno corpus sociosque fatigat: 
«Praecipites uigilate, uiri, et considite transtris; 
soluite uela citi. Deus aethere missus ab alto 
festinare fugam tortosque incidere funis 
ecce iterum instimulat. Sequimur te, sancte deorum, 
quisquis es, imperioque iterum paremus ouantes. 
Adsis o placidusque iuues et sidera caelo 
dextra feras». Dixit uaginaque eripit ensem 
fulmineum strictoque ferit retinacula ferro. 

Idem omnis simul ardor habet, rapiuntque ruuntque: 
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E tu, vinta dalle mie lacrime, tu per prima, 
sorella, opprimi con questi mali me impazzita e mi offri 
αἱ nemico. Non ho saputo trascorrere la vita senza nozze, 
e senza colpa, come una bestia, ed evitare tali affanni. 
Non ho serbato la fede promessa alle ceneri di Sicheo». 
Ella prorompeva dal cuore con profondi gemiti. 
Enea, sull'alta poppa, ormai deciso alla partenza, 
coglieva un po' di sonno, tutto già pronto e ordinato. 
Gli apparve in sogno?? l'immagine del dio che tornava 
con lo stesso volto, e di nuovo sembrò ammonirlo™ 
cosi, in tutto simile a Mercurio, e la voce e il colore 
e i biondi capelli e le membra belle di giovinezza: 
«Figlio della dea, dormi in questo frangente, 
e folle non vedi gli imminenti pericoli che ancora ti circondano, 
non senti spirare gli zefiri favorevoli? Costei 
volge nel cuore inganni e un orrendo misfatto, 
decisa a morire, e suscita diverse tempeste d'ira. 
Non fuggi in fretta di qui, fintanto che puoi affrettarti? 
Presto vedrai il mare sconvolto da navi, e risplendere 
torce crudeli, e ardere la riva di fiamme, 
se l'Aurora ti coglierà attardato ancora su queste terre. 
Rompi gli indugi. Varia e mutevole cosa 
é sempre la donna». Detto cosi, si confuse con la nera notte. 
Enea, atterrito dall'apparizione improvvisa, 
strappa il corpo dal sonno e incita i compagni: 
« Destatevi subito, uomini, e sedete ai banchi dei remi; 
sciogliete veloci le vele. Un dio mandato dall'alto etere 
ecco di nuovo sollecita ad accelerare la fuga 
e a tagliare le ritorte funi. Ti seguiamo, o dio santo, 
chiunque tu sia, e obbediamo di nuovo all'ordine esultanti. 
Assistici, e placido aiutaci, e guida nel cielo 
favorevoli stelle». Disse, e strappa fulminea 
la spada dalla guaina, e col ferro taglia gli ormeggi. 
Un medesimo ardore possiede tutti. Afferrano, corrono; 
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litora deseruere, latet sub classibus aequor, 
adnixi torquent spumas et caerula uerrunt. 

Et iam prima nouo spargebat lumine terras 
Tithoni croceum linquens Aurora cubile. 
Regina e speculis ut primum albescere lucem 
uidit et aequatis classem procedere uelis 
litoraque et uacuos sensit sine remige portus, 
terque quaterque manu pectus percussa decorum 
flauentisque abscissa comas «Pro Iuppiter! ibit 
hic» ait «et nostris inluserit aduena regnis? 
non arrna expedient totaque ex urbe sequentur 
diripientque rates alii naualibus? ite, 
ferte citi flammas, date tela, inpellite remos! 
Quid loquor aut ubi sum? quae mentem insania mutat? 
infelix Dido, nunc te facta impia tangunt? 
tum decuit, cum sceptra dabas. En dextra fidesque! 
quem secum patrios aiunt portasse penatis, 
quem subiisse umeris confectum aetate parentem! 
Non potui abreptum diuellere corpus et undis 
spargere, non socios, non ipsum absumere ferro 
Ascanium patriisque epulandum ponere mensis? 
Verum anceps pugnae fuerat fortuna. Fuisset: 
quem metui moritura? faces in castra tulissem 
implessemque foros flammis natumque patremque 
cum genere extinxem, memet super ipsa dedissem. 
Sol, qui terrarum flammis opera omnia lustras, 
tuque harum interpres curarum et conscia Iuno 
nocturnisque Hecate triuiis ululata per urbes 
et Dirae ultrices et di morientis Elissae, 
accipite haec meritumque malis aduertite numen 
et nostras audite preces. Si tangere portus 
infandum caput ac terris adnare necessest 
et sic fata Iouis poscunt, hic terminus haeret: 
at bello audacis populi uexatus et armis, 
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lasciano la riva; l’acqua scompare al di sotto delle navi, 
rovesciano con forza le schiume e spazzano i lividi flutti. 
E già la prima Aurora, lasciando il croceo letto 
di Titone, cospargeva di nuova luce la terra. 
La regina, appena dall'alto della rocca vide biancheggiare 
la luce, e la flotta procedere a vele allineate, 
e scorse le rive e i porti vuoti, privi di equipaggi, 
percuotendo tre e quattro volte con la mano il florido 
petto, strappandosi le bionde chiome: «O Giove» esclamò, 
«lo straniero se n'andrà schernendo in tal modo il mio regno? 
I miei non prenderanno le armi, non accorreranno da tuttala città, 
non strapperanno le navi dai cantieri? Andate, portate 
veloci le fiamme, date armi, forzate sui remi! 
Che dico? dove sono? che follia mi sconvolge la mente? 
Infelice Didone! adesso le empie azioni ti toccano? 
Allora dovevano, quando accordavi lo scettro. 
Ecco la destra e la lealtà di chi si dice che rechi 
con sé i patrii Penati, ed abbia portato in spalla 
il padre stremato dagli anni! Non potevo?? sbranarne 
il corpo e disperderlo nell'onde? e uccidere col ferro i compagni 
e lo stesso Ascanio, e imbandirlo sulla mensa del padre? 
Ma incerta era la lotta. E lo fosse stata! Chi mai, 
moritura, dovevo temere? Avessi portato fiaccole 
nel campo, e riempito le tolde di fiamme, estinto il figlio 
e il padre e la stirpe, gettata sul rogo me stessa! 
O sole*®, che illumini con le fiamme tutte le opere della terra, 
e tu, Giunone, autrice e complice dei miei affanni, 
Ecate invocata per la città nei notturni trivii?? ululando5$, 
e Dire?? vendicatrici, e dèi della morente Elissa99, 
accogliete quello che dico, punite con giusto nume i malvagi, 
e ascoltate le mie preghiere®!. Se l'infame deve raggiungere 
il porto e approdare alla terra e questo richiedono 
i fati di Giove®, il termine resta immutabile: 
ma travagliato dalle armi e dalla guerra d'un popolo audace®3, 
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finibus extorris, complexu auolsus Iuli 

auxilium imploret uideatque indigna suorum 

funera; nec, cum se sub leges pacis iniquae 
tradiderit, regno aut optata luce fruatur, 

sed cadat ante diem mediaque inhumatus harena. 
Haec precor, hanc uocem extremam cum sanguine fundo. 
Tum uos, o Tyrii, stirpem et genus omne futurum 
exercete odiis cinerique haec mittite nostro 

munera. Nullus amor populis nec foedera sunto. 
Exoriare aliquis nostris ex ossibus ultor, 

qui face Dardanios ferroque sequare colonos, 

nunc, olim, quocumque dabunt se tempore vires. 
Litora litoribus contraria, fluctibus undas 

imprecor, arma armis: pugnent ipsique nepotesque ». 

Haec ait et partis animum uersabat in omnis, 
inuisam quaerens quam primum abrumpere lucem. 
Tum breuiter Barcen nutricem adfata Sychaei, 
namque suam patria antiqua cinis ater habebat: 
«Annam, cara mihi nutrix, huc siste sororem; 
dic corpus properet fluuiali spargere lympha 
et pecudes secum et monstrata piacula ducat. 

Sic ueniat tuque ipsa pia tege tempora uitta. 
Sacra Ioui Stygio, quae rite incepta paraui, 
perficerest animus finemque imponere curis 
Dardaniique rogum capitis permittere flammae ». 
Sic ait. Illa gradum studio celerabat anili. 

At trepida et coeptis immanibus effera Dido, 
sanguineam uoluens aciem maculisque trementis 
interfusa genas et pallida morte futura, 
interiora domus inrumpit limina et altos 
conscendit furibunda gradus ensemque recludit 
Dardanium, non hos quaesitum munus in usus. 
Hic, postquam Iliacas uestes notumque cubile 
conspexit, paulum lacrimis et mente morata 
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bandito dalle terre, strappato all'abbraccio di Iulo, 
implori aiuto, e veda le immeritate morti$* 
dei suoi, e quando si sia piegato alle leggi d'una pace 
iniqua, non goda del regno e del dolce lume; 
ma cada prima dell'ora$, insepolto tra la sabbia. 
Di questo vi prego, col sangue effondo quest'ultima voce®. 
E voi, o Tirii, tormentate con odio la sua stirpe 
e tutta la razza futura, offrite un tal dono 
alle nostre ceneri. Non vi sia amore né patto tra i popoli. 
E sorgi, vendicatore, dalle mie ossa®’, 
e perseguita col ferro e col fuoco i coloni dardanii, 
ora, in seguito, o quando se ne presenteranno le forze. 
Lidi opposti ai lidi, onde ai flutti 
auguro, armi alle armi; combattano essi e i nipoti». 
Questo disse, e volgeva l'animo ad ogni pensiero, 
cercando d'infrangere subito l'odiata luce. 
Allora parlò brevemente a Barce, nutrice di Sicheo 
- infatti un'urna nera teneva la sua nell'antica patria -: 
«Cara nutrice, chiama la sorella Anna, 
di’ che s'affretti ad aspergere il corpo di acqua fluente$?, 
e porti con sé le vittime e la prescritta espiazione$?; 
cosi venga; e tu fascia le tempie di pia benda. 
Penso di compiere i sacrifici”? ritualmente 
intrapresi e disposti a Giove stigio?!, di porre fine 
alle pene??, e di ardere sul rogo l'effigie del dardanio»??. 
Disse. Quella affretta il passo con zelo senile. 
Ma Didone, agitata e stravolta dalla ferocia dei suoi propositi”4, 
volgendo lo sguardo sanguigno?5, cosparsa di macchie 
le gote frementi, e pallida della morte futura, 
irrompe nelle intime soglie del palazzo, e sale 
furiosa gli alti gradini, e snuda la spada 
dardania, dono? $ non a quest'uso richiesto. 
Qui, quando vide le iliache vesti e il noto 
giaciglio, un poco indugiando in lacrime e in pensiero, 
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incubuitque toro dixitque nouissima uerba: 
«Dulces exuuiae, dum fata deusque sinebat, 
accipite hanc animam meque his exsoluite curis. 
Vixi et quem dederat cursum Fortuna peregi 
et nunc magna mei sub terras ibit imago. 
Vrbem praeclaram statui, mea moenia uidi, 
ulta uirum poenas inimico a fratre recepi: 
felix, heu nimium felix, si litora tantum 
numquam Dardaniae tetigissent nostra carinae». 
Dixit et os impressa toro: «Moriemur inultae, 
sed moriamur » ait, «sic sic iuuat ire sub umbras; 
hauriat hunc oculis ignem crudelis ab alto 
Dardanus et nostrae secum ferat omina mortis ». 
Dixerat, atque illam media inter talia ferro 
conlapsam aspiciunt comites ensemque cruore 
spumantem sparsasque manus. It clamor ad alta 
atria; concussam bacchatur Fama per urbem. 
Lamentis gemituque et femineo ululatu 
tecta fremunt, resonat magnis plangoribus aether, 
non aliter quam si immissis ruat hostibus omnis 
Karthago aut antiqua Tyros flammaeque furentes 
culmina perque hominum uoluantur perque deorum. 
Audiit exanimis trepidoque exterrita cursu 
unguibus ora soror foedans et pectora pugnis 
per medios ruit ac morientem nomine clamat: 
« Hoc illud, germana, fuit? me fraude petebas? 
hoc rogus iste mihi, hoc ignes araeque parabant? 
quid primum deserta querar? comitemne sororem 
spreuisti moriens? eadem me ad fata uocasses: 
idem ambas ferro dolor atque eadem hora tulisset. 
His etiam struxi manibus patriosque uocaui 
uoce deos, sic te ut posita crudelis abessem? 
Extinxti te meque, soror, populumque patresque 
Sidonios urbemque tuam. Date uolnera lymphis 
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si adagiò sul letto, e disse le estreme parole: 

«Dolci spoglie, finché il fato e il dio”” permettevano, 

accogliete quest'anima, e liberatemi da queste pene. 

Ho vissuto, e percorso la via che aveva assegnato la sorte, 

e ora la mia ombra? gloriosa andra sotto la terra. 

Ho fondato una splendida città, ho veduto 

mura da me costruite, vendicato lo sposo, punito 

il fratello nemico; felice, troppo felice, se solo le navi 

dardanie non avessero mai toccato le nostre rive! ». 

Disse, e premendo le labbra sul letto: « Moriremo invendicate, 

ma moriamo » esclamó. «Cosi desidero discendere tra le ombre. 

Beva questo fuoco con gli occhi dal mare il crudele 

dardanio, e porti con sé la maledizione’? della mia morte ». 

Disse; e fra tali parole le ancelle la vedono 

gettarsi sul ferro, la spada schiumante e le mani 

bagnate di sangue. Vanno le grida negli alti 

atrii; imperversa la Fama per la città sgomenta. 

Le case fremono di lamenti, di gemiti, di urla 

femminee; il cielo risuona d'un grande pianto. 

Come se, penetrati i nemici, precipiti tutta 

Cartagine o l'antica Tiro, e fiamme furenti 

si propaghino per i tetti degli uomini e i templi degli dèi. 
Udi, disanimata e atterrita, nella corsa angosciosa, 

la sorella, ferendosi il volto con le unghie e il petto coi pugni, 

si getta tra la folla e invoca per nome la morente: 

«Questo era, sorella? volevi ingannarmi®°? 

Questo mi preparavano il rogo, le fiamme e le are? 

Abbandonata, cosa lamenterò prima? Spregiasti la sorella 

compagna nella morte? Mi avessi chiamata a uno stesso destino, 

uno stesso dolore e momento avrebbe rapito entrambe 

col ferro. Ho innalzato il rogo con queste mani, ho invocato 

gli dèi patrii, per mancare crudele alla tua morte? 

Hai estinto te e me, sorella, e il popolo e i padri 

sidonii, e la tua città. Fate ch'io lavi le ferite, 
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abluam, extremus si quis super halitus errat 
ore legam». Sic fata gradus euaserat altos 
semianimemque sinu germanam amplexa fouebat 
cum gemitu atque atros siccabat ueste cruores. 
Illa grauis oculos conata attollere rursus 
deficit; infixum stridit sub pectore uolnus. 
Ter sese attollens cubitoque adnixa leuauit, 
ter reuoluta torost oculisque errantibus alto 
quaesiuit caelo lucem ingemuitque reperta. 

Tum Iuno omnipotens longum miserata dolorem 
difficilisque obitus Irim demisit Olympo, 
quae luctantem animam nexosque resolueret artus. 
Nam quia nec fato, merita nec morte peribat, 
sed misera ante diem subitoque accensa furore, 
nondum illi flauom Proserpina uertice crinem 
abstulerat Stygioque caput damnauerat Orco. 
Ergo Iris croceis per caelum roscida pinnis 
mille trahens uarios aduerso sole colores 
deuolat et supra caput adstitit: «Hunc ego Diti 
sacrum iussa fero teque isto corpore soluo». 
Sic ait et dextra crinem secat: omnis et una 
dilapsus calor atque in uentos uita recessit. 
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e se erra ancora un estremo alito®!, lo colga 
con le labbra ». Detto così, era ascesa sugli alti 
gradini, e con un gemito stringeva al seno la sorella 
morente, e detergeva con la veste il nero sangue. 
Ella, tentando di aprire gli occhi pesanti, di nuovo 
ricade; stride la ferita nel profondo del petto. 
Tre volte poggiando sul gomito tentò di sollevarsi; 
tre volte s'arrovesció sul giaciglio, e con gli occhi erranti 
cercò nell'alto cielo la luce e gemette al trovarla. 

Allora l’onnipotente Giunone, commiserando il lungo dolore 
e la difficile morte, mandó dall'Olimpo Iride 
che sciogliesse la lottante anima e le avvinte membra??. 
Poiché non periva per destino o per debita morte, 
ma sventurata prima dell’ora83, arsa da subitanea follia, 
Proserpina non aveva ancora strappato dal capo 
il biondo capello*^, né assegnato la vita all'Orco stigio. 
Iride rugiadosa con crocee penne, 
nel cielo traendo mille vari colori dal sole, 
discese e le si fermó sul capo: «Questo, comandata, reco 
sacro a Dite. Da questo tuo corpo ti sciolgo ». 
Dice cosi, e con la destra tronca il capello: d'un tratto 
tutto il calore svani, e la vita dileguó nei venti. 
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IO 


Seneca, Herc. Oet. 449-72 


NUTRIX 
Amorne clari fugit Alcidae tibi? 


DEIANIRA 
Non fugit, altrix, remanet et penitus sedet 
fixus medullis, crede; sed magnus dolor 
iratus amor est. 


NUTRIX " 
Artibus magicis fere 


coniugia nuptae precibus admixtis ligant. 
Vernare iussi frigore in medio nemus 
missumque fulmen stare; concussi fretum 
cessante uento, turbidum explicui mare 
et sicca tellus fontibus patuit nouis. 
Habuere motum saxa. Discussi fores. 
Vmbrae stetistis: et mea iussi prece 
manes locuntur. Tacuit infernus canis; 
mare, terra, caelum, et Tartarus seruit mihi; 
nox media solem uidit et noctem dies, 
nihilque leges ad meos cantus tenent: 
flectemus illum, carmina inuenient iter. 


DEIANIRA 
Quas Pontus herbas generat aut quas Thessala 
sub rupe Pindus? Aut ubi inueniam malum 
cui cedat ille? Carmine in terras mago 
descendat astris Luna desertis licet 
et bruma messes uideat et cantu fugax 
stet deprehensum fulmen et uersa uice 
medius coactis ferueat stellis dies: 
non flectet unum. 
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IO 


Seneca, Ercole sul monte Eta 449-72 


NUTRICE 


È dunque svanito il tuo amore per il glorioso Eracle? 


DEIANIRA 


Non è svanito, nutrice; rimane in me, sta fisso nel profondo, 
conficcato fino al midollo!, credimi; ma grande dolore 
è un amore stravolto dall’ira. 


NUTRICE 


Con arti magiche 
miste a preghiere spesso le spose legano a sé i mariti?. 
Io? ho comandato al bosco di fiorire in pieno inverno^, 
al fulmine già scagliato di arrestarsi’; ho suscitato marosi 
senza alcuno spirare di venti, ho placato il mare in tempesta. 
Nella terra inaridita sono sgorgate nuove sorgenti®. 
Ho fatto muovere i sassi”, ho abbattuto porte’. 
Voi, ombre, siete apparse e con le mie preghiere 
ho costretto i Mani a parlare?. Ho azzittito il cane infernale!9; 
il mare, la terra, il cielo e il Tartaro mi sono soggetti! 1: 
la mezzanotte ha visto il sole e il giorno la notte!?, 
non c’è legge di natura che resista!? ai miei incantamenti: 
lo piegheremo, le mie formule magiche troveranno la strada. 


DEIANIRA 


Quali erbe genera il Ponto, quali il Pindo!4 

sotto la tessala rupe? Dove troveró una pozione 

cui egli ceda!5? Per magiche arti!® può forse la luna 
abbandonare le stelle e scendere in terra!’, può 
l'inverno vedere messi mature e il fugace 

fulmine arrestarsi catturato dal canto; si puó 

far risplendere il cielo di stelle nella pienezza del giorno: 
lui solo non è dato piegare!?. 
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Seneca, Med. 


4) 6-16 


MEDEA 


10 


L3 


Tacitisque praebens conscium sacris iubar 
Hecate triformis, quosque iurauit mihi 
deos Iason, quosque Medeae magis 

fas est precari: noctis aeternae chaos, 
auersa superis regna manesque impios 
dominumque regni tristis et dominam fide 
meliore raptam, uoce non fausta precor. 
Nunc, nunc adeste, sceleris ultrices deae, 
crinem solutis squalidae serpentibus, 
atram cruentis manibus amplexae facem, 
adeste, thalamis horridae quondam meis 
quales stetistis: coniugi letum nouae 
letumque socero et regiae stirpi date. 

Mihi peius aliquid, quod precer sponso malum: 
uluat, per urbes erret ignotas egens 

exul, pauens, inuisus, incerti laris; 

me coniugem optet, limen alienum expetat 
iam notus hospes, quoque non aliud queam 
peius precari, liberos similes patri 
similesque matri - parta iam, parta ultio est: 
peperi. 
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Seneca, Medea 


4) 6-26 


ΜΕΡΕΑ 


20 


15 


Tu, Ecate triforme!, che illumini e conosci 1 sacri riti 
segreti, e voi, o déi, che Giasone nei giuramenti fatti a me 
invocava?, e voi, che più giustamente è concesso a Medea 
implorare?: Caos della notte eterna’, 

regni opposti ai superni, empi Mani?, 

e tu, Signore del triste regno e tu, Signora, rapita 

con fede migliore$: tutti voi prego con infausta voce’. 

Ora, ora venite, dee vendicatrici? dei delitti 

con i capelli orridi di sguscianti serpi, 

voi che stringete fra le mani insanguinate una fiaccola nera, 
venite, terribili come quando un tempo vi ergeste 

davanti al mio letto nuziale?: morte sia data da voi alla nuova 


[sposa!9, 
morte al suocero!!, morte alla progenie del re. 
Un male per me ancora peggiore è quello che chiedo per lo 
{sposo!?: 


che viva, che per citta sconosciute vada errando povero, 

esule, spaventato, odiato, privo di sicura dimora!3; 

che brami me come moglie, e in una casa straniera desideri andare 
come ospite già conosciuto. E infine quanto di peggio si possa 
augurargli: figli somiglianti al padre e somiglianti alla madre. 

È partorita ormai, è partorita la vendetta: 

io ho partorito. 
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b) 670-842 


NUTRIX 

670 Pauet animus, horret: magna pernicies adest. 
Immane quantum augescit et semet dolor 
accendit ipse uimque praeteritam integrat. 
Vidi furentem saepe et aggressam deos, 
caelum trahentem: maius his, maius parat 

675 Medea monstrum. Namque ut attonito gradu 
euasit et penetrale funestum attigit, 
totas opes effudit et quidquid diu 
etiam ipsa timuit promit atque omnem explicat 
turbam malorum, arcana, secreta, abdita, 

680 et triste laeua comprecans sacrum manu 
pestes uocat quascumque feruentis creat 
harena Libyae quasque perpetua niue 
Taurus cohercet frigore Arctoo rigens, 
et omne monstrum. Tracta magicis cantibus 

685 squamifera latebris turba desertis adest. 

Hic saeua serpens corpus immensum trahit 
trifidamque linguam exertat et quaerit quibus 
mortifera ueniat: carmine audito stupet 
tumidumque nodis corpus aggestis plicat 

690 cogitque in orbes. «Parua sunt » inquit «mala 
et uile telum est, ima quod tellus creat: 
caelo petam uenena. Iam, iam tempus est 
aliquid mouere fraude uulgari altius. 

Huc ille uasti more torrentis iacens 

695 descendat anguis, cuius immensos duae, 
maior minorque, sentiunt nodos ferae 
(maior Pelasgis apta, Sidoniis minor), 
pressasque tandem soluat Ophiuchus manus 
uirusque fundat; adsit ad cantus meos 
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b) 670-842 
NUTRICE 


L'animo è impaurito e pieno d'orrore!: una grande disgrazia 
[incombe. 

È terribile vedere quanto il suo dolore cresce e si alimenta di sé, 

riacquistando per intero la forza di un tempo. 

Spesso la vidi delirante scagliarsi contro gli dèi?, 

sconvolgere il cielo?: ma qualcosa di peggio, di più mostruoso 

Medea prepara. Infatti da quando con andatura invasata* 

è uscita? ed è giunta nel penetrale funesto, 

usando tutte le sue facoltà ha evocato 

ciò che lei stessa a lungo ha temuto, e ha dispiegato 

la folla dei mali, arcani, segreti, nascosti’, 

e imprecando con la mano sinistra tocca un tristo amuleto?, 

chiama tutte le pesti?, quante ne genera la sabbia 

della Libia infocata e quante nelle sue nevi perenni 

ne racchiude il Tauro, irrigidito dal gelo di settentrione!, 

e chiama ogni possibile mostro. Attirati dai magici canti, 

abbandonano le tane e compaiono torme di rettili squamosi. 

Qui un feroce serpente trascina il suo corpo smisurato, 

caccia fuori la trifida lingua e chiede a chi debba 

recare morte: ma udito il magico canto stupisce, 

flette il tumido corpo in spire sovrapposte!!, 

lo attorce in cerchi. «Sono piccoli i mali», dice, 

«e vale poco!? l'arma che genera la terra profonda: 

chiederò al cielo i veleni. È ora, è ormai ora 

di produrre qualcosa di più di una frode!? comune. 

Qui discenda il serpente che giace come un vasto 

torrente, le cui immense spire sentono 

le due Orse, quella maggiore e quella minore 

(la maggiore utile ai Pelasgi, la minore ai Sidonii); 

il Serpentario allenti infine la stretta delle mani 

e il serpe spanda i veleni. Assista ai miei canti 
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700 lacessere ausus gemina Python numina, 
et Hydra et omnis redeat Herculea manu 
succisa serpens, caede se reparans sua. 

Tu quoque relictis peruigil Colchis ades, 
sopite primum cantibus, serpens, meis.» 

705 Postquam euocauit omne serpentum genus, 
congerit in unum frugis infaustae mala: 
quaecumque generat inuius saxis Eryx, 
quae fert opertis hieme perpetua iugis 
sparsus cruore Caucasus Promethei, 

710 pharetraque pugnax Medus aut Parthi leues, 
et quis sagittas diuites Arabes linunt, 
aut quos sub axe frigido sucos legunt 
lucis Suebae nobiles Hyrcaniis; 
quodcumque tellus uere nidifico creat 

715 aut rigida cum iam bruma discussit decus 
nemorum et niuali cuncta constrinxit gelu, 
quodcumque gramen flore mortifero uiret, 
dirusque tortis sucus in radicibus 
causas nocendi gignit, attrectat manu. 

710 Haemonius illas contulit pestes Athos, 
has Pindus ingens, illa Pangaei iugis 
teneram cruenta falce deposuit comam; 
has aluit altum gurgitem Tigris premens, 
Danubius illas, has per arentes plagas 

715 tepidis Hydaspes gemmifer currens aquis, 
nomenque terris qui dedit Baetis suis 
Hesperia pulsans maria languenti uado. 
Haec passa ferrum est, dum parat Phoebus diem, 
illius alta nocte succisus frutex; 

730 at huius ungue secta cantato seges. 

Mortifera carpit gramina ac serpentium 
saniem exprimit miscetque et obscenas aues 
maestique cor bubonis et raucae strigis 


700 


795 


710 


715 


71$ 


730 


MAGIA II 143 


Pitone che οδὸ sfidare i gemelli divini, 
ritorni l'Idra e tornino tutti i serpenti uccisi per mano 
di Ercole, rinascendo dalla loro morte. 
E anche tu, serpente sempre vigile, sopito per la prima volta 
dai miei canti, abbandona i Colchi e vieni.» 

Dopo avere chiamato tutta la stirpe dei serpenti, 
riunì insieme i veleni delle piante malefiche!4: 
quelle che nascono sulle rocce dell'impervio Erice'? 
e quelle che il Caucaso, cosparso dal sangue di Prometeo’®, 
fa nascere sui gioghi oppressi da un perpetuo inverno, 
e quelle con cui spalmano le frecce il Medo combattivo 
con la sua faretra, o gli agili Parti o i ricchi abitanti d' Arabia; 
o quei succhi!” che sotto il gelido asse celeste raccolgono 
le nobili Sveve nella selva Ircana!?; 
ció che la terra crea nella primavera ricca di nidi 
o quando la rigida bruma fa svanire lo splendore 
dei boschi e tutto irrigidisce nel gelo nevoso, 
qualunque erba germogli con fiore mortifero 
e i terribili succhi che nelle radici contorte!? producono 
mezzi per nuocere, lei con la mano palpeggia??. 
Di queste pesti?! alcune crescono sul tessalo?? Athos??, 
altre sull'immenso Pindo; una sui gioghi del Pangeo 
ha lasciato cadere la tenera chioma sotto la falce spietata?4; 
queste ha nutrito il Tigri, che nasconde gorghi profondi, 
quelle il Danubio. Queste l'Idaspe?? portatore di gemme, 
che scorre con le tiepide acque attraverso aride terre, 
altre il Beti, da cui la regione ha tratto il suo nome?6, 
e che sfocia con lenta corrente nel mare Esperio??. 
Questa subi?? il coltello?” mentre Febo preparava il giorno, 
di quella fu tagliato l'arbusto durante la notte profonda: 
quest'altra invece fu recisa con magica?? unghia. 

Coglie erbe mortifere e spreme bave 
di serpenti e mescola anche uccelli immondi?!, 
il cuore del lugubre gufo?? e le viscere strappate?? 
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exsecta uiuae uiscera. Haec scelerum artifex 
735 discreta ponit; his rapax uis ignium, 

his gelida pigri frigoris glacies inest. 

Addit uenenis uerba non illis minus 

metuenda. Sonuit ecce uesano gradu 

canitque. Mundus uocibus primis tremit. 


MEDEA 
740 Comprecor uulgus silentum uosque ferales deos 
et Chaos caecum atque opacam Ditis umbrosi domum. 
Tartari ripis ligatae squalidae Mortis specu 
supplicis, animae, remissis currite ad thalamos nouos: 
rota resistat membra torquens, tangat Ixion humum, 
745 Tantalus securus undas hauriat Pirenidas. 
Gravior uni poena sedeat coniugis socero mei: 
lubricus per saxa retro Sisyphum uoluat lapis. 
Vos quoque, urnis quas foratis inritus ludit labor, 
Danaides, coite: uestras hic dies quaerit manus. 
750 Nunc meis uocata sacris, noctium sidus, ueni 
pessimos induta uultus, fronte non una minax. 
Tibi more gentis uinculo soluens comam 
secreta nudo nemora lustraui pede 
et euocaui nubibus siccis aquas 
755 egique ad imum maria, et Oceanus graues 
interius undas aestibus uictis dedit; 
pariterque mundus lege confusa aetheris 
et solem et astra uidit et uetitum mare 
tetigistis, ursae. Temporum flexi uices: 
760 aestiua tellus floruit cantu meo, 
coacta messem uidit hibernam Ceres; 
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a una roca strige ancor viva. Queste cose dispone separate 
la maga dei delitti?*: alcune hanno la rapace forza del fuoco, 
altre il gelido ghiaccio del pigro freddo. 

Aggiunge ai veleni parole non meno temibili?? 

di quelli. Ecco, con passo invasato?6 suona 

e canta. Il mondo trema al primo udirsi della sua voce?”. 


MEDEA?! 


Invoco?? la folla delle ombre silenziose^? e voi, inferi dèi, 
e il Caos tenebroso*!, la buia dimora del fosco Dite”. 
Anime legate alle rive del Tartaro, nella spelonca della 
[squallida Morte*?, 
abbandonate i supplizi, correte all’insolito** talamo: 
si fermi la ruota che tortura Issione*? ed egli tocchi terra, 
Tantalo*$ beva senza affanni le acque di Pirene. 
Una pena più grave pesi sul suocero del mio sposo: 
il masso scivolando tra le rocce all'indietro travolga Sisifo”. 
Venite anche voi, Danaidi, delle quali si fa gioco la vana 
fatica con le urne forate*®: questo giorno ha bisogno delle 
[vostre mani. 
Ora, invocata dai miei riti esecrandi, vieni, stella delle notti, 
assumendo il tuo aspetto peggiore, minacciosa nella triplice 
[fronte*?. 
Per te??, sciogliendo i capelli dal laccio, secondo l'uso della 
[mia gente, 
a pledi nudi?! ho percorso?? boschi segreti, 
ho evocato da nuvole?? secche la pioggia, ho sospinto i mari 
verso il fondo. Dopo che ebbi domate le maree, l'Oceano 
ritirò più all'interno le sue onde pesanti?4; 
e ugualmente il mondo, confusa la legge del cielo, 
vide il sole e le stelle e voi, Orse, toccaste il mare 
che vi era vietato?5. Ho stravolto le stagioni: 
la terra estiva si coprì di fiori al mio canto?$, 
Cerere, costretta da me, vide messi in inverno??; 
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uiolenta Phasis uertit in fontem uada 
et Hister, in tot ora diuisus, truces 
compressit undas omnibus ripis piger. 

765 Sonuere fluctus, tumuit insanum mare 
tacente uento; nemoris antiqui domus 
amisit umbras, uocis imperio meae. 

Die relicto Phoebus in medio stetit, 
Hyadesque nostris cantibus motae labant: 

770 adesse sacris tempus est, Phoebe, tuis. 

Tibi haec cruenta serta texuntur manu, 
nouena quae serpens ligat, 

tibi haec Typhoeus membra quae discors tulit, 
qui regna concussit Iouis. 

775 Vectoris istic perfidi sanguis inest, 

quem Nessus expirans dedit. 
Oetaeus isto cinere defecit rogus, 

quí uirus Herculeum bibit. 
Piae sororis, impiae matris, facem 

78ο ultricis Althaeae uides. 

Reliquit istas inuio plumas specu 
Harpyia, dum Zeten fugit. 

His adice pinnas sauciae Stymphalidos 
Lernaea passae spicula. 

785 Sonuistis, arae, tripodas agnosco meos 

fauente commotos dea. 


Video Triuiae currus agiles, 
non quos pleno lucida uultu 
pernox agitat, sed quos facie 

790 lurida maesta, cum Thessalicis 
uexata minis caelum freno 
propiore legit. Sic face tristem 
pallida lucem funde per auras, 
horrore nouo terre populos 
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il Fasi volse il suo rapido corso verso la sorgente*® 
e l'Istro, diviso in tante foci, divenuto pigro 
trattenne le onde feroci su tutte le rive. 
Sebbene il vento tacesse, risuonarono i flutti 
e si gonfió il mare impazzito; per ordine mio 
Ja casa dell'antico bosco?? restó priva di ombre. 
Abbandonato il corso del giorno, Febo si fermó in mezzo al cielo 
e le Iadi scosse dai miei canti vacillano®!: 


60 


è tempo, Febe®, di assistere ai tuoi riti. 

Per te ho intrecciato con mano cruenta questa corona 
legata da nove serpenti$?, 

offro a te queste membra che appartennero al bellicoso Tifeo 
che scosse i regni di (σίονεόΆ, 

Qui c'é il sangue che Nesso, il malvagio 
barcaiolo, donó morendo. 

Queste sono le ceneri del rogo eretto sul monte Eta, 
imbevute del veleno che uccise Ercole$^. 

Vedi la fiaccola di Altea vendicatrice, 
pia sorella, empia madre®®. 

Queste piume le lasció in un'impervia spelonca 
l'Arpia mentre fuggiva da Zete®’. 

A queste aggiungi le penne della Stinfalide ferita, 
che fu trafitta dalle frecce lernee$8. 

Avete risuonato, altari: riconosco i miei tripodi 
mossi dalla dea che mi è propizia$?. 


Vedo gli agili carri di Trivia”, 
non quelli che guida di notte quando è luminosa 
e col volto pieno, ma quelli che guida mesta, 
con viso offuscato, quando, turbata dalle minacce 
delle maghe tessaliche, percorre il cielo con briglie 
più vicine alla terra?!. Così, pallida diffondi 
con la fiaccola una triste luce nell'aria??, 
atterrisci i popoli con un nuovo orrore 
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795 inque auxilium, Dictynna, tuum 
pretiosa sonent aera Corinthi. 
Tibi sanguineo caespite sacrum 
sollemne damus, tibi de medio 
rapta sepulchro fax nocturnos 
800 sustulit ignes, tibi mota caput 
flexa uoces ceruice dedi, 
tibi funereo de more iacens 
passos cingit uitta capillos, 
tibi iactatur tristis Stygia 
805 ramus ab unda, tibi nudato 
pectore maenas sacro feriam 
bracchia cultro. Manet noster 
sanguis ad aras: assuesce, manus, 
stringere ferrum carosque pati 
810 posse cruores -- sacrum laticem 
percussa dedi. 
Quodsi nimium saepe uocari 
quereris uotis, ignosce, precor: 
causa uocandi, Persei, tuos 
815 saepius arcus una atque eadem est 
semper, Iason. 
Tu nunc uestes tinge Creusae, 
quas cum primum sumpserit, imas 
urat serpens flamma medullas. 
810 Ignis fuluo clusus in auro 
latet obscurus, quem mihi caeli 
qui furta luit uiscere feto 
dedit et docuit condere uires 
arte, Prometheus. Dedit et tenui 
815 sulphure tectos Mulciber ignes, 
et uiuacis fulgura flammae 
de cognato Phaethonte tuli. 
Habeo mediae dona Chimaerae, 
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3 risuonino 


e in tuo aiuto, Dictinna’ 
i bronzi preziosi di Corinto. 

A te offro un rituale sacrificio 

su una zolla erbosa insanguinata”4, per te una fiaccola 
strappata a un funebre rogo"? sollevò fuochi 
notturni, a te ho rivolto parole 

muovendo il capo con la nuca piegata’, 

per te una benda allentata, come si usa ai funerali, 
cinge i miei capelli disciolti’’, 
per te viene agitato un triste ramo"? 

che proviene dall’onda stigia, per te come Menade, 
denudato il petto ferirò le mie braccia 

con il sacro coltello??. Il mio sangue fluisca 

verso gli altari: avvezzati, mano, 

a impugnare il ferro e a poter sopportare 

sangue amato: ecco, ferita, ho versato 

il mio sangue a te consacrato. 

Se poi ti lamenti di essere troppo spesso con preghiere 
invocata, ti scongiuro, perdonami: 

la ragione per cui invoco, o Perseide?9, troppo spesso 
il tuo arco é una sola ed é sempre 

la stessa: Giasone. 

Tu ora tingi le vesti di Creusa, 

e appena le avrà indossate una fiamma 

serpeggiante le bruci le midolla profonde. 

Chiuso nel fulvo oro si cela 

un fuoco segreto: lo dette a me Prometeo?!, 

che sconta il furto fatto al cielo col fegato 

che sempre ricresce, e m'insegnó con la sua arte? 

a tenere riposte le forze. Anche il Mulcibero 

mi dette fuochi coperti da uno strato di zolfo83 

e dal consanguineo Fetonte ebbi 

folgori di vivace fiamma. 

Ho con me i doni che una metà di Chimera84 mi ha fatti, 
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habeo flammas usto tauri 
gutture raptas, quas permixto 
felle Medusae tacitum iussi 
seruare malum. Adde uenenis 
stimulos, Hecate, donisque meis 
semina flammae condita serua. 
Fallant uisus tactusque ferant, 
meet in pectus uenasque calor, 
stillent artus ossaque fument 
uincatque suas flagrante coma 
noua nupta faces. 

Vota tenentur: ter latratus 
audax Hecate dedit et sacros 
edidit ignes face lucifera. 


12 


Petronio, Sat. 130, 7-131, 5 


7. Dimissa cum eiusmodi pollicitatione Chryside curaui dili- 
gentius noxiosissimum corpus, balneoque praeterito modica unc- 
tione usus, mox cibis ualidioribus pastus, [id est] bulbis cochlea- 
rumque sine iure ceruicibus, hausi parcius merum. 8. Hinc an- 
te somnum leuissima ambulatione compositus sine Gitone cubicu- 
lum intraui. Tanta erat placandi cura, ut timerem ne latus meum 
frater conuelleret. 

131, 1. Postero die, cum sine offensa corporis animique consur- 
rexissem, in eundem platanona descendi, etiam si locum inauspi- 
catum timebam, coepique inter arbores ducem itineris expectare 
Chrysidem. 2. Nec diu spatiatus consederam, ubi hesterno die 
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ho le fiamme prese dalla gola 
bruciata del toro. Ho mescolato ad essi 
il fiele di Medusa e ho loro ordinato di tenere 
segreto l'effetto mortale955. Aggiungi ai veleni 
i tuoi stimoli, Ecate, e conserva nascosti 
nei miei doni i semi della fiamma. 
Ingannino gli occhi, si possa toccarli, 
ma il calore emani nel petto e nelle vene, 
si disciolgano8$ le membra, le ossa fumino, 
e con i capelli in fiamme la nuova sposa 
bruci più forte delle sue fiaccole nuziali®’. 
Le mie preghiere sono accolte9*: tre volte l'audace 
Ecate ha latrato e con la fiaccola portatrice di luce 


ha fatto divampare i fuochi maledetti®?. 


12 


Petronio, Satyricon 130, 7-131, 5 


7. Congedata Criside con tale promessa, mi diedi con ogni cu- 
ra a rimettere in sesto il mio colpevolissimo! corpo; e, rinuncian- 
do al bagno, mi contentai di un leggero massaggio. Mi rifocillai 
poi con una colazione particolarmente corroborante a base di ci- 
polle, teste di lumaca senza salsa e un goccio di vino. 8. Final- 
mente, fatta una passeggiatina prima di andare a letto, mi coricai 
senza la compagnia di Gitone. Tanto era in me il desiderio di pla- 
care la bella adirata, da temer perfino che il mio caro piccolo mi 
sfiorasse il fianco. 

131, 1. Il giorno dopo, alzatomi fresco di corpo e di spirito, me 
ne andai allo stesso viale di platani per quanto mi fosse assai poco 
simpatico questo luogo malaugurato, e attesi passeggiando sotto 
gli alberi che Criside venisse a farmi da guida. — 2. Mi ero appe- 
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fueram, cum illa interuenit comitem aniculam trahens. 3. At. 
que ut me consalutauit: «Quid est,» inquit «fastose, ecquid bo- 
nam mentem habere coepisti?». 4. Illa de sinu licium protulit 
uarii coloris filis intortum, ceruicemque uinxit meam. Mox turba. 
tum sputo puluerem medio sustulit digito, frontemque repugnan- 
tis signauit ( ) 5. Hoc peracto carmine ter me iussit expuere 
terque lapillos conicere in sinum, quos ipsa praecantatos purpura 
inuoluerat, admotisque manibus temptare coepit inguinum uires. 


13 


Tacito, Ann. II 69, 3 


Saeuam uim morbi augebat persuasio ueneni a Pisone accepti; 
et reperiebantur solo ac parietibus erutae humanorum corporum 
reliquiae, carmina et deuotiones et nomen Germanici plumbeis 
tabulis insculptum, semusti cineres ac tabo obliti aliaque malefi- 
ca, quis creditur animas numinibus infernis sacrari. 
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na seduto nello stesso punto del giorno prima, dopo aver cammi- 
nato un poco su e giù, quando essa giunse tirandosi dietro una 
vecchierella. 3. Dopo avermi salutato: «Dunque,» mi disse 
«preziosissimo giovane, ti senti lo spirito più franco, quest'og- 
gi?». 4. Frattanto la vecchia si tolse di seno una sciarpa intes- 
suta di fili variamente colorati e me l'avvolse intorno al collo. Poi, 
impastata un po’ di polvere con lo sputo?, la prese su col medio, e, 
malgrado la mia ripugnanza, mi fece un segno in fronte con quella 
porcheria.  ) 5. Compiuto questo incantesimo?, mi comandò 
di sputare tre volte, di gettarmi in grembo per tre volte dei sasso- 
lini che essa aveva avvolto nella porpora dopo averci fatto sopra i 
suoi scongiuri* e, cominciando a lavorar di mani’, si diede a ten- 


tar l'argomento principale della questione. 


13 


Tacito, Annali II 69, 3 


La tremenda violenza della malattia era aggravata dalla convin- 
zione! di essere stato avvelenato da Pisone; e si trovavano? sparsi 
al suolo o si estraevano dalle pareti della sua casa lembi di cadaveri 
umani?, formule magiche e maledizioni, e il nome di Germanico 
inciso su tavolette di bronzo*, resti umani a metà bruciati” sporchi 
di sangue” raggrumato e altri segni di malefici”, con i quali si crede 
che le anime vengano consacrate? alle divinità infernali. 
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Inscriptiones Latinae Selectae ll 1, 3001 = Corpus Inscriptionum 
Latinarum XI 1, 4639 


Pro salute | coloniae et ordinis | decurionum et populr | Tuder- 
tis, Iovi opt. max. | custodi conseruatori, | quod is sceleratissimi 
serui | publici infando latrocinio | defixa monumentis ordinis | de- 
curionum nomina | numine suo eruit ac uindi|cauit et metu peri- 
culorum | coloniam ciuesque liberauit, | L. Cancrius Clementis 
lib. | Primigenius | sexuir et Augustalis et Flauialis, | primus οπι- 
nium his honoribus | ab ordine donatus, | uotum soluit. 


15 


Defixionum Tabellae 186 B 


Adiuro te demon quicunque es et demando tibi ex anc ora ex 
anc die ex oc momento ut equos prasini et albi crucies ocidas, et 
agitatore(s) Clarum et Felice(m) et Primulum et Romanum ocidas 
collida(s) neque spiritum illis lerinquas; adiuro te per eum qui te 
resoluit temporibus deum pela[g]icum aerium Iac Iasdaw οοριω. 
amu. 


16 


Papyri Graecae Magicae 4, 297-408 

Φιλτροχατάδεσμος θαυμαστός: λαβὼν xnpóv (ἢ πηλὸν) | 
ἀπὸ τροχοῦ χεραμιχοῦ πλάσον ζῴδια δύο, &ppe | νικὸν xai θηλυ- 
χόν᾽ τὸν μὲν ἄρσενα ὡς "Αρεα | καθωπλισμένον ποίησον τῇ ἀρι- 
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Iscrizioni Latine (ILS II 1, 3001 = CIL XI 2, 4639) 


Per aver salvato la città e l'ordine dei decurioni e il popolo di 
Todi, L. Cancrio Primigenio, liberto di Clemente, membro del 
collegio dei seviri augustali e flavi, per primo insignito di questi 
onori dall’ordine, ha adempiuto il suo voto a Giove Ottimo Mas- 
simo! protettore salvatore, poiché con la sua potenza divina ha 
portato alla luce e ha fatto conoscere i nomi dei decurioni, che 
erano stati affissi? ai sepolcri dall'innominabile misfatto di uno 
scelleratissimo schiavo pubblico; in tal modo ha liberato la città e 
i cittadini dalla paura dei pericoli. 


15 


Tavolette di Maledizione (DT 186 B) 


Ti scongiuro, o demone, chiunque tu sia, e ti chiedo! che da 
quest'ora, da questo giorno, da questo momento tu torturi e ucci- 
da i cavalli del Verde e del Bianco, e uccida e annienti gli aurighi 
Claro e Felice e Primulo e Romano e non lasci? loro la vita; ti 
scongiuro in nome di colui che a suo tempo? ti ha reso dio del ma- 
re e dell’aria «ΙΑ04 IASDAÒ OORIO. ΛΕΙΑ». 


16 


Papiri Greci Magici 4, 197-408 


Filtro d'amore! miracoloso. Con cera (o argilla) che ti sarai 
procurato da una ruota di un vasaio plasma due figure, una maschi- 
le e una femminile. Forgia la figura maschile a somiglianza di Ares 
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στερᾷ χειρὶ || χρατοῦντα ξίφος, χαταπλήσσοντα αὐτῆς εἰς τὴν | 
χαταχλεῖδα τὴν δεξιάν, αὐτὴν δὲ ὀπισθάγγωνα | καὶ ἐπὶ τὰ 
γόνατα καθημένην, xai τὴν οὐσίαν | ἐπὶ τῆς χεφαλῆς ἅψεις ἢ 
ἐπὶ τοῦ τραχήλου. | γράψον δὲ εἰς τὸ πλάσμα τῆς ἀγομένης: ἐπὶ 
μὲν || τῆς χεφαλῆς: «ioen ' I&c ιθι ouve βριδω | λωθιων νεβουτο- 
σουαληθ»’ ἐπὶ δὲ τῆς δε|ξιᾶς ἀχοῆς' «ουερ μηχαν»᾽ ἐπὶ δὲ τῆς 
εὐωνύμου: «λιβαβα ωϊμαθοθο»' ἐπὶ δὲ τῆς ὁρά | σεως' 
«ἀμουναβρεω»: ἐπὶ δὲ τοῦ δεξιοῦ ὀφθαλ || μοῦ’ «ωρορμοθιο 
and»: ἐπὶ δὲ τοῦ ἄλλου- | «χοβουε»’ ἐπὶ δὲ τῆς δεξιᾶς χλειδός- 
«αδετα | µερου»’ ἐπὶ δὲ τοῦ δεξιοῦ βραχίονος: | «eve da eve- 
σγαφ»' ἐπὶ δὲ τοῦ ἄλλου: «μελ|χιου µελχιεδια» ἐπὶ δὲ τῶν 
χειρῶν᾽ || «μελχαμελχου and»: ἐπὶ δὲ τοῦ στήθους τὸ | ὄνομα 
τῆς ἀγομένης μητρόθεν, ἐπὶ δὲ τῆς | χαρδίας: «βαλαμιν Owo- 
00 »* καὶ ὑπὸ τὸ ὑπογάστριον: | «αοβης αωβαρ»᾽ ἐπὶ δὲ τῆς pú- 
σεως: «βλιχιανεοι | ουωΐα», ἐπὶ δὲ τῆς πυγῆς' «πισσαδαρα »' 
ἐπὶ δὲ || τῶν πελμάτων τοῦ μὲν δεξιοῦ- «ελω»: τοῦ δὲ ἄλλο[υ:] 
| «ελωαιοε», xal λαβὼν δεχατρεῖς βελόνας | χαλχᾶς πῆξον α΄ 
ἐπὶ τοῦ ἐγχεφάλου λέγων: | «περονῶ σου, ἡ δεῖνα, τὸν ἐγχέφα- 
λον», xai β’ εἰς τὰς ἀχοὰς | xai β΄ εἰς τοὺς ὀφθαλμοὺς xai α΄ εἰς 
τὸ στόμα xai β’ || εἰς τὰ ὑποχόνδρια xai a’ εἰς τὰς χεῖρας xai β΄ 
| εἰς τὰς φύσεις xai β΄’ εἰς τὰ πέλματα xab’ ἅπαξ λέ]γων" «πε- 
ρονῶ τὸ ποιὸν μέλος τῆς δεῖνα, ὅπως μη|δενὸς μνησθῇ πλὴν 
ἐμοῦ μόνου, τοῦ δεῖνα». xai λα]βὼν πλάτυμμα μολυβοῦν γρά- 
φον τὸν λόγον τὸν | 
τοῖς | ζωδίοις μίτῳ ἀπὸ ἱστοῦ ποιήσας ἄμματα the’ | λέγων, ὡς 
οἶδας: «᾿Αβρασάξ, χατάσχες», τίθεσαι | ἡλίου δύνοντος παρὰ 
τιθῶν αὐτῷ χαὶ τὰ τοῦ χαιροῦ 





, 4 a # x ΄ ` , 
αὐτὸν xai δίωχε xal συνδήσας τὸ πέταλον 





ἀώρου ἢ βιαίου θήχην, παρα 
ἄνθη. λόγος ὁ γρα||φόμενος xai διωχόµενος’ 

«παραχατατίθεµαι | ὑμῖν τοῦτον τὸν χατάδεσμον, θεοῖς χθο- 
νίοις | “Ὑεσεμιγαδων” xoi Κούρῃ Περσεφόνη ᾿Ερεσχιγὰλ | xai 
᾿Αδώνιδι τῷ Βαρβαριθα, Ἑρμῇ καταχθονίῳ | Θωούθ “φωκεν- 
ταζεφευ αερχθαθου μι||σονχται χαλβαναχαμβρη” xai ᾿Ανούβιδι 
χρα|ταιῷ “φιρινθ”, τῷ τὰς χλεῖδας ἔχοντι τῶν χαθ᾽ “Αι|δου, 
θεοῖς καὶ δαίμοσι χαταχθονίοις, ἀώροις τε | καὶ ἀώραις, μέλλαξί 
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armato che brandisce con la mano sinistra una spada puntata alla 
regione sottoclavicolare destra della figura femminile; la donna 
terrà le braccia dietro la schiena e sarà inginocchiata?. Attaccherai 
il materiale magico alla testa o al collo. Sul capo della statuetta 
che rappresenta la donna che vuoi sedurre scrivi: «ISEE IAO ITHI 
OUNE BRIDÓ LÓTHIÓN NEBOUTOSOUALETH »3, sull'orecchio destro: 
«OUER ΜΕΟΗΑΝ», sul sinistro: «LIBABA OIMATHOTHO», sulla zona 
oculare: «AMOUNABREO», sull'occhio destro: «ORORMOTHIO 
ΑΕΤΗ», sull'altro: «CHOBOUE », sulla clavicola destra: «ADETA ME- 
ROU», sul braccio destro: «ENE PSA ENESGAPH », sull'altro: « MEL- 
CHIOU MELCHIEDIA », sulle mani: « MELCHAMELCHOU AEL »; sul pet- 
to scrivi il nome della donna che vuoi sedurre e il nome di sua ma- 
dre, sul cuore: «BALAMIN THOOUTH», sull addome: «AOBES ΑΟ. 
BAR», sugli organi sessuali: «BLICHIANEOI OUÓÍA », sulle natiche: 
«PISSADARA», sulla pianta del piede destro: «ELO», sull'altro: 
«ELOAIOE ». Prendi tredici aghi di ferro e mentre ne conficchi uno 
nel cervello pronuncia: «Infilzo il tuo cervello, o (nome della don- 
na]». Infila due aghi nelle orecchie, due negli occhi, uno nella 
bocca, due negli ipocondri, uno nelle mani, due nei genitali, due 
nelle piante dei piedi e ogni volta ripeti: «Infilzo questa parte di 
[nome della donna], perché il suo pensiero non si rivolga a nessun 
altro, ma solo a me [nome]». Prendi una lamina di piombo, incidi 
su di essa la stessa formula, recitala e lega la lamina alle due sta- 
tuette con un filo di telaio con trecentosessantacinque nodi, pro- 
nunciando la formula che conosci: «Afferra, Abrasax». Al tra- 
monto deponi il tutto presso la tomba di un individuo morto di 
morte prematura o di morte violenta, ponendovi accanto anche 
fiori di stagione. La formula che deve essere scritta e pronunciata: 

«A voi affido questo groviglio di nodi, o dei sotterranei “YESE- 
MIGADON”, e a Core Persefone Ereschigal, e ad Adone Barbari- 
tha, ad Ermes sotterraneo Thouth “PHOKENTAZEPSEU AERCHTHA. 
THOU MISONKTAI KALBANACHAMBRE” e al potente Anubi "Psi. 
RINTH” che tiene le chiavi del regno di Ade, agli dèi e ai demoni 
sotterranei, a uomini e donne morti prematuramente, a giovani 
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τε xal παρθένοις, ἐνιαυτοὺς | ἐξ ἐνιαυτῶν, μῆνας ἐκ μηνῶν, ἡμέ- 
ρας ἐξ ἡμε]]φῶν, ὥρας ἐξ ὡρῶν. ὁρχίζω πάντας δαίμονας | τοὺς 
ἐν τῷ τόπῳ τούτῳ συνπαρασταθῆναι τῷ δαί/μονι τούτῳ: xoi 
ἀνέγειρέ μοι σαυτόν, ὅστις ποτ᾽ el, | εἴτε ἄρρην, εἴτε θῆλυς, xai 
ὕπαγε εἰς πάντα τόπον | καὶ εἰς πᾶν ἄμφοδον καὶ εἰς πᾶσαν οἱ- 
χίαν xai ἄξον || xai χατάδησον' ἄξον τὴν δεῖνα, ἣν δεῖνα, ἧς 
ἔχεις τὴν οὐ[σίαν, φιλοῦσάν µε τὸν δεῖνα, ὃν ἔτεχεν ἡ δεῖνα’ μὴ 
βινη|θήτω, μὴ πυγισθήτω μηδὲ πρὸς ἡδονὴν ποιή|[σ]ῃ μετ᾽ ἄλ- 
λου ἀνδρός, εἰ μὴ μετ᾽ ἐμοῦ μόνου, τοῦ δεῖνα, | ἵνα μὴ δυνηθῇ ἡ 
δεῖνα μήτε πεῖν μήτε φαγεῖν, μὴ || στέργειν, μὴ καρτερεῖν, μὴ 
εὐσταθῆσαι, μὴ ὕπνου | [τ]υχεῖν ἡ δεῖνα ἐκτὸς ἐμοῦ, τοῦ δεῖνα, 
ὅτι σε ἐξορχίζω χατὰ | τοῦ ὀνόματος τοῦ φοβεροῦ χαὶ τρομεροῦ, 
οὗ ἡ γῆ ἀκούσα|[σ]α τοῦ ὀνόματος ἀνοιγήσεται, οὗ οἱ δαίμονες | 
ἀχούσαντες τοῦ ὀνόματος ἐνφόβου φοβηθήσονται, | οὗ οἱ ποτα- 
μοὶ καὶ αἱ πέτραι ἀχούσαντες τὸ ὄνομα | ῥήσσονται. ὁρχίζω σε, 
νεχύδαιμον, εἴτε ἄρρης, | εἴτε θῆλυς, χατὰ τοῦ Βαρβαριθα 
“χενμβρα βα|ρουχαμβρα” καὶ χατὰ τοῦ “’Afpat” ᾿Αβρασὰξ | 
“σεσενγεν βαρφαραγγης” xai χατὰ τοῦ “awa || papi” ἐνδόξου 
xai χατὰ τοῦ “Μαρμαίρ)εωθ | Μαρμαραυωθ Μαρμαραωθ ua- 
ρεχθανα | αμαρζα: µαριβεωθ”: μή µου παραχούσης, || νεχύδαι- 
μον, τῶν ἐντολῶν καὶ τῶν ὀνομάτων, | ἀλλ᾽ ἔγειρον μόνον 
σεαυτὸν ἀπὸ τῆς ἐχούσης || σε ἀναπαύσεως, ὅστις ποτὲ εἶ, εἴτε 
ἄρρης, εἴτε θῆ]λυς, xat ὕπαγε εἰς πάντα τόπον, εἰς πᾶν ἄμφοδον, 
| εἰς πᾶσαν οἰκίαν xai ἔνεγχόν μοι τὴν δεῖνα, xai χα|τάσχες aù- 
τῆς τὴν βρῶσιν καὶ τὴν πόσιν, καὶ | μὴ ἐάσῃς τὴν δεῖνα ἄλλου 
ἀνδρὸς πεῖραν λαβεῖν || πρὸς ἡδονήν, μηδὲ ἰδίου ἀνδρός, εἰ μὴ 
ἐμοῦ | μόνου, τοῦ δεῖνα, ἀλλ᾽ ἕλχε τὴν δεῖνα τῶν τριχῶν, τῶν | 
σπλάγχνων, τῆς ψυχῆς πρὸς ἐμέ, τὸν δεῖνα, πά|σῃ wpa τοῦ αἰῶ- 
νος, νυχτὸς xai ἡμέρας, µέ]χρι οὗ ἔλθῃ πρὸς ἐμέ, τὸν δεῖνα, xai 
ἀχώριστός || µου μείνῃ ἡ δεῖνα. ποίησον, κατάδησον εἰς τὸν | 
ἅπαντα χρόνον τῆς ζωῆς µου χαὶ συνανάγ|χασον τὴν δεῖνα 
ὑπουργὸν εἶναί μοι, τῷ δεῖνα, xai μὴ | ἀποσκιρτάτω ἀπ᾽ ἐμοῦ 
ὥραν μίαν τοῦ αἰῶνος. | ἐάν μοι τοῦτο τελέσης, ἀναπαύσω σε 
ταχέως: || ἐγὼ γάρ εἰμι Βαρβαρ ᾿Αδωναί, ὁ τὰ ἄστρα κρύ- | 
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uomini e a giovani donne, anno dopo anno, mese dopo mese, gior- 
no dopo giorno, ora dopo ora. Scongiuro tutti i demoni di questo 
luogo di assistere questo demone. In mio aiuto svegliati, chiunque 
tu sia, sia tu maschio o sia tu femmina, e insinuati in ogni luogo, 
in ogni strada, in ogni casa, guida e costringi: guida [nome della 
donna], la figlia di [nome], di cui tu hai il materiale magico, e falla 
innamorare di me [nome], figlio di [nome della madre]. Che [no- 
me della donna] non consenta né subisca unioni carnali, né tragga 
piacere con altro uomo, ad eccezione di me solo [nome]. Che [no- 
me della donna] non possa né bere né mangiare, né amare, né es- 
sere forte, né essere sana; che [nome della donna] non trovi sonno 
senza di me [nome], perché io ti scongiuro in nome di colui temi- 
bile e spaventoso, il cui nome pronunciato farà squarciare la terra, 
il cui terrificante nome pronunciato terrorizzerà i demoni, il cui 
nome pronunciato provocherà esplosioni di fiumi e di rocce. Ti 
supplico, o demone dei morti, sia tu maschio o sia tu femmina, in 
nome di Barbaritha “CHENMBRA BAROUCHAMBRA” e in nome di 
"ABRAT" Abrasax "SESENGEN BARAPHARAGGES” e in nome di 
“AOIA MARI" glorioso e in nome di "MARMAREOTH MARMA- 
RAUOTH MARMARAOTH MARECHTHANA AMARZA : MARIBEOTH”; ο 
demone dei morti, non fingere di non sentire i miei richiami e i 
nomi, ma solo svegliati dal torpore che ti trattiene, chiunque tu 
sia, sia tu maschio o sia tu femmina, e insinuati in ogni luogo, in 
ogni strada, in ogni casa, e portami [nome della donna], distoglila 
da cibo e bevanda, e non permettere che [nome della donna] co- 
nosca altro uomo e ne tragga piacere - nemmeno suo marito — ad 
eccezione di me solo, [nome]; trascina [nome della donna] per i 
capelli, per le viscere, per la vagina verso di me [nome], ogni ora 
dell'eternità, notte e giorno, finché lei venga a me [nome] e lei 
[nome] rimanga inseparabile da me. Agisci, uniscila a me per tut- 
to il tempo della mia vita e obbliga [nome della donna] ad essere 
schiava di me [nome], e non si distacchi da me per una sola ora 
dell'eternità. Se esaudirai questo mio desiderio, ti lascerò subito 
in pace. Perché io sono Adonai Barbar, colui che nasconde le stel- 
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βων, ó λαμπροφεγγῆς οὐρανοῦ χρατῶν, | ὁ χύριος χόσµου 
“αθθουϊῖν ἰαθουῖν σελ|βιουωθ”: ᾿Αὼθ “σαρβαθιουθ ιαθθιεραθ |" 
᾿Αδωναὶ “ia ρουρα Bra fi βιοθη αθωθ” || Σαβαὼθ “na νιαφα 
αμαραχθι’ σαταµα΄ | ζαυαθθειη σερφω ἵαλαδα ἵαλη | σβησι: 
ιαθθα: μαραδθα: αχιλθθεε | χοωω on παχω: χανσαοσα΄ αλκ- 
µουρι’ | θυρ’ θαωος: σιεχη”” εἰμὶ Θὼθ “οσωμαι”: || ἄξον, xa- 
τάδησον τὴν δεῖνα φιλοῦσαν, ἐρῶ[σαν, τὸν δεῖνα ποθοῦσαν (χοι- 
νόν), ὅτι ὁρχίζω σε, | νεχύδαιμον, χατὰ τοῦ φοβεροῦ, μεγάλου | 
“ἴαεω βαφρενεµουν odi λαριχριφια | ευεαῖ φιρχιραλιθον vopev ερ 
φαβωεαι”, || ἵνα por Enc τὴν δεῖνα xai χεφαλὴν χεφαλῇ | xoà- 
Anon xai χείλεα χείλεσι συνάφῃ xat γαστέ]ρα γαστρὶ χολλήση 
xal μηρὸν μηρῷ πε|λάσῃ xai τὸ μέλαν τῷ μέλανι συναρμό|σῃ 
xal τὰ ἀφροδισιακὰ ἑαυτῆς ἐκτελέσῃ || 7 δεῖνα μετ᾽ ἐμοῦ, τοῦ 
δεῖνα, εἰς τὸν ἅπαντα χρόνον | τοῦ αἰῶνος». 


07 


Papyri Graecae Magicae 4, 154-242 


Νεφώτης Ῥαμμητίχῳ, βασιλεῖ Αἰγύπτου αἰω/νοβίῳ, χαίρειν: 
ἐπεί σε ὁ μέγας θεὸς ἀπεκατέ||στησεν βασιλέα αἰωνόβιον, ἡ δὲ 
φύσις χατέ|στησεν ἄριστον σοφιστήν, xai ἐγώ σοι βουλό]μενος 
ἐπιδείξασθαι τὴν ἐν ἐμοὶ φιλοπονίαν | ἀπέστειλά σοι τήνδε τὴν 
πρᾶξιν ἐν πάσῃ εὐ|]κοπίᾳ ἱερὰν ἐπιτελουμένην ἐνέργειαν, ἣν xai 
σὺ) | δοχιμάσας θαυμάσεις τὸ παράδοξον τῆς οἰκονομίας ταύ- 
tnc: σχέψῃ διὰ λεκάνης αὐτόπτου | ἐν 7) βούλει ἡμέρᾳ ἢ νυκτί, ἐν 
€ βούλει τόπῳ, | θεωρῶν τὸν θεὸν ἐν τῷ ὕδατι καὶ φωνὴν 
λαμ||βάνων ἐν στίχοις παρὰ τοῦ θεοῦ, οἷς βούλει: οἴσεις | xoi 
τὸν χοσμοχράτορα xai εἴ τι ἂν προσθῇς, ἐρεῖ | δὲ xal περὶ ἄλ- 
λων, ὧν ἐπερωτήσεις. ἐπιτεύξει | χρησάμενος οὕτως, πρῶτα μὲν 
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le, colui che governa il cielo con brillante splendore, il signore del 
mondo “ATHTHOUIN ÍATHOUÍN SELBIOUOTH”, Aoth "SARBA. 
THIOUTH IATHTHIERATH", Adonai "ÍA ROURA BIA BI BIOTHE 
ATHOTH", Sabaoth “EA NIAPHA AMARACHTHI : SATAMA : ZAUATH- 
THEIE SERPHO ÍALADA IALE SBESI - IATHTHA : MARADTHA : ACHILTH- 
THEE CHOOO OE ΕΑΟΗΟ: KANSAOSA : ALKMOURI : THUR : THAOOS: 
sIECHÉ; io sono Thot “OSOMAI”. Guida, costringi [nome della 
donna] ad apprezzare, amare e desiderare (nome a piacere], poi- 
ché ti scongiuro, o demone dei morti, in nome del temibile, gran- 
de “ΙΑΕΟ BAPHRENEMOUN ΟΤΗΙ LARIKRIPHIA EUEAI PHIRKIRALI- 
THON YOMEN ER ΡΗΑΒΟΕΑΙ”, guida [nome della donna] a me; che 
accosti testa a testa, unisca labbra a labbra, accosti ventre a ven- 
tre, avvicini coscia a coscia, congiunga sesso a sesso e soddisfi i 
suoi appetiti d'amore [nome della donna] con me [nome] per tut- 
to il tempo dell’eternita». 
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Papiri Greci Magici 4, 154-242 


Nefote saluta Psammetico, immortale re dell’ Egitto. Poiché il 
grande dio ti ha voluto re immortale, e poiché la natura ti ha reso 
eccellente studioso!, col desiderio di manifestarti la mia sollecitu- 
dine, ti invio questa ricetta magica che raggiunge risultati sovran- 
naturali con estrema facilità. Dopo averla sperimentata anche tu 
sarai stupito della natura straordinaria di questo procedimento. 
Osservando l’acqua in un catino adatto per una visione divina?, 
nel giorno o nella notte che preferisci, nel luogo che preferisci, 
avrai nell'acqua la visione di dio ed ascolterai esprimersi, nei versi 
che preferisci, una voce che proviene dal dio. Conoscerai anche il 
signore dell'universo e qualsiasi altra cosa tu manifesti di voler sa- 
pere; risponderà anche a qualsiasi domanda gli rivolgerai. Avrai 
successo se rispetterai le seguenti istruzioni. In primo luogo do- 
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συστα|θεὶς πρὸς τὸν "Ἠλιον τρόπῳ τούτῳ: ota βούλει ἀνα||τολῇ 
τριταίας οὔσης τῆς σελήνης ἐπὶ δώματος ὑψηλοτάτου | ἀνελθὼν 
στρῶσον ἐπὶ τῆς γῆς σινδόνιον χαθα|ρόν. ποίει σὺν μυσταγωγῷ. 
σὺ δὲ αὐτὸς στεφάµε[νος χισσῷ μέλανι μεσουρανέοντος τοῦ 
ἡλίου | ὥρᾳ πέμπτῃ καταχλίθητι ἄνω βλέπων ἐπὶ τὴν || σινδόνα 
γυμνὸς χαὶ χέλευέ σου περικαλύπτεσθαι | τοὺς ὀφθαλμοὺς τε- 
λαμῶνι μέλανι xoi περιστείίλας σεαυτὸν νεχριχῷ τρόπῳ 
χαμμύων τοὺς ὀφθαλμούς, τὸ νεῦμα ἔχων πρὸς τῷ ἡλίῳ κατάρ- 
xou λό]γων τῶνδε. λόγος: 

«χραταιὲ Τυφῶν, τῆς ἄνω || σχηπτουχίας σχηπτοῦχε καὶ δυ- 
νάστα, θεὲ θεῶν, | ἄναξ “αβεραμενθωου” (λόγος), γνοφεντι- 
νάχτα, | βρονταγωγέ, λαιλαπετέ, νυχταστράπτα, φυχ{ρ)ο|θερ- 
μοφύσησε, πετρεντινάκτα, τειχοσεισµο]ποιέ, χοχλαζοχύμων, 
βυθοταραξοχίνησε, || “᾿Ιωερβήτ αυ tavi unv”: ἐγώ εἰμι ὁ σύν 
σοι | τὴν ὅλην οἰκουμένην ἀνασχαλεύσας xal ἐξευ|ρὼν τὸν μέγαν 
"Ὄσιριν, ὅν σοι δέσμιον προσή/νεγχα. ἐγώ εἰμι ὁ σύν σοι ovu- 
μαχήσας τοῖς θεοῖς | (οἱ δέ: πρὸς τοὺς θεούς)’ ἐγώ εἰμι ὁ χλείσας 
οὐρα|/νοῦ δισσὰς πτύχας xai χοιµίσας δράκοντα τὸν | ἀθεώρη- 
τον, στήσας θάλασσαν, ῥεῖθρα, ποταμῶν | νάματα, ἄχρις οὗ xv- 
ριεύσης τῆσδε τῆς σχηπτου|χίας. ὁ σὸς στρατιώτης ὑπὸ θεῶν ve- 
νίχηµαι, | πρηνὴς ῥέριμμαι μηνίδος εἵνεχεν χενῆς. || ἔγειρον, 
ἱχετῶ, τὸν σόν, ἱχνοῦμαι, φίλον xai μ[ή] | µε ibne χθονοριφῆ, 
ἄναξ θεῶν “αεμιναεβαρω|θερρεθωραβεανιμεα”. δυνάμωσον, 
ἱκετῶ, | δός τε μοι ταύτην τὴν χάριν, tv’, ὅταν τινὰ αὐτῶν | τῶν 
θεῶν φράσω μολεῖν ἐμαῖς ἀοιδαῖς θᾷττον || ὀφθῇ μοι μολών. 
“vaive βασαναπτατου | εαπτου µηνωφαέσμη παπτου µηνωφ'|αε- 
OLUN’ τραυαπτι' πευχρη’ TPALAPOA* πτου]|μηφ΄ µουραι’ ανχουχα- 
parta: µουρσα΄ | paper "Taw: αθθαραυϊ µηνοχερ' βορο||π- 


MAGIA 17 165 


vrai creare un contatto col Sole in questo modo: al sorgere del so- 
le di qualsiasi giorno — purché siano trascorsi tre giorni dalla luna 
nuova - sali sul tetto di un'altissima casa e stendi a terra un telo 
pulito di fine lino. Agisci alla presenza di qualcuno che ti guidi nel 
cammino mistico. Cingi il tuo capo con una corona di edera nera; 
alla quinta ora, quando il sole sarà alto nel cielo, coricati nudo su- 
pino sul telo di lino, ordina di velare i tuoi occhi con una benda 
nera? e avvolgiti nel lino come se tu fossi un cadavere, tenendo gli 
occhi ben chiusi e, rivolto nella direzione del sole, inizia il rito 
con le parole che seguono. Preghiera*: 

«Potente Tifone, tu che tieni lo scettro e il governo del regno 
dei cieli, dio degli dèi, signore “ABERAMENTHOOU” (formula), si- 
gnore delle tenebre, tu che scateni i tuoni, tu che susciti le tempe- 
ste, tu che lampeggi nel fulmine durante la notte, tu che ora fred- 
do ora caldo respiri nel vento, tu che susciti scosse in seno alle 
rocce, tu che abbatti con sismi le mura, tu che mormori nel movi- 
mento delle onde, tu che determini sconvolgimenti negli abissi 
del mare$, “IOERBET AU TAUÍ MENI”. Io sono colui che con te ha 
frugato in tutta la terra e che, dopo aver trovato il grande Osiri- 
de, te lo ha portato in catene. Io sono colui che con te ha combat- 
tuto con gli dèi (altri: contro gli dèi). Io sono colui che ha chiuso i 
battenti della porta del cielo ed ha assopito il serpente a cui nessu- 
no può indirizzare lo sguardo’, colui che ha fermato il mare, i tor- 
renti, le correnti dei fiumi, finché tu sei diventato signore assolu- 
to di questo regno. Io, il tuo soldato, sono stato abbattuto dagli 
dèi, sono stato scaraventato a terra dalla loro inutile ira. Ti prego, 
risveglia il tuo amico, ti supplico, non precipitarmi sotto terra, o 
signore degli dèi “AEMINAEBAROTHERRETHORABEANIMEA”. Dam- 
mi forza, ti prego, concedimi questo favore: quando con i miei in- 
cantesimi io indurrò a venire uno degli dèi stessi, presto egli si 
presenti e si lasci vedere da me. “NAINE BASANAPTATOU EAPTOU 
MENOPHAESME PAPTOU MENOPH - AESIMÉ - TRAUAPTI - PEUCHRE : 
TRAUARA : PTOUMEPH : MOURAI : ANCHOUCHAPHAPTA : MOURSA : 
ARAMEI : [AO - ATHTHARAUÍ MENOKER : BOROPTOUMÉTH : AT TAUÎ 
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tovund: at tavi unvi χαρχαρα΄ ntov|uav: λαλαφα” τραυϊ tpa- 
vede µαµω | φορτουχα΄ cento tov οηωα: eat ent | wt ιαω ant αι 
ιαω”». 

ταῦτά σου εἰπόντος | τρὶς σημεῖον ἔσται τῆς συστάσεως τόδε, 
σὺ δὲ || μαγικὴν φυχὴν ἔχων ὁπλισθεὶς μὴ θαμβηθῇς: | ἱέραξ 
γὰρ πελάγιος καταπτὰς τύπτει σε ταῖς | πτέρυξιν εἰς τὸ πλάσμα 
σου ταῦτα αὐτὰ δηλῶν ἐξα|ναστῆναί σε. σὺ δὲ ἀναστὰς ἀμφιέ- 
σθητι λευχοῖς | εἵμασιν xat ἐπίθυε ἐπὶ θυμιατηρίον γεΐνου 
ἄτμη[ίτον λίβανον σταγονιαῖον λέγων τάδε’ «συνεστά|θην σου 
τῇ ἱερᾷ μορφῇ, ἐδυναμώθην τῷ ἱερῷ σου ὀνό]ματι, ἐπέτυχόν σου 
τῆς ἀπορροίας τῶν ἀγαθῶν, | χύριε, θεὲ θεῶν, ἄναξ, δαῖμον 
“αθθουῖν θουθουϊ | ταυαντι’ Aoc απτατω”». ταῦτα ποιήσας xá- 
τελθε || ἰσοθέου φύσεως χυριεύσας τῆς διὰ ταύτης τῆς ovo- 
τά]σεως ἐπιτελουμένης αὐθοπτικῆς λεχανομαντείας | ἅμα xoi 
νεχυοαγωγῖς. 

σχέφις' ἐπειδάν ποτε βούλει | σχέφασθαι περὶ πραγμάτων, 
λαβὼν ἄγγος χαλκοῦν, | ἢ λεχάνην ἢ φιάλην, οἵαν ἐὰν βούλῃ, 
βάλε ὕδωρ || -- ἐὰν μὲν τοὺς ἐπουρανίους θεοὺς κλήζῃ, ζήνιον, | 
ἐὰν δὲ τοὺς ἐπιγείους, θαλάσσιον, ἐὰν δὲ "Όσιριν ἢ τὸν | Σάρα- 
xiv, ποτάμιον, ἐὰν δὲ νέχυας, πηγαῖον -- χατέ[χων ἐπὶ τοῖς Yó- 
νασι σχεῦος, ἐπιβαλὼν ἔλαιον ὀμφά/|χινον xal σὺ αὐτὸς 
ἐπιχύπτων ἐν τῷ σχεύει λέγε τὸν || λόγον τὸν ὑποχείμενον xai 
προσχαλοῦ, ὃν βούλει θεόν, | καὶ ἐπερώτα, περὶ οὗ θέλεις, χαὶ 
ἀποχριθήσεταί σοι | καὶ ἐρεῖ σοι περὶ πάντων. ἐὰν δὲ εἴπη, ἀπό- 
λυε αὐτὸν | τῇ ἀπολύσει, ὃς τῷδε αὐτῷ λόγῳ χρώμενος θαυμά- 
σεις. | λόγος λεγόμενος ἐπὶ τοῦ σχεύους: «᾿Αμοῦν “avav- 
ταυ||λαΐμουταυ ριπτου µανταυι ιµαντου λαντου | λαπτουμι' 
ανχωµμαχ' αραπτουµι”: δεῦρό (uot), ὅ τις θεός, | ὄφθητί μοι ἐν 
τῇ ἄρτι ὥρᾳ xal μή µου Bau enc τοὺς | ὀφθαλμούς. δεῦρό μοι, 
ὅ τις θεός, ἐπήκοός μοι γενοῦ, | ὅτι τοῦτο θέλει xai ἐπιτάσσει 
“αχχωρ αχχωρ' || αχαχαχ πτουµι χαχχω χαραχωχ’ χαπτου- 
un | χωραχαραχωχ’ απτουμι' μηχωχαπτου' χαραχ|πτου' 
χαχχω χαραάχω:’ πτεναχωχευ”» (γράμματα ἑκατόν). 
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MÉNI CHARCHARA : PTOUMAU : LALAPSA : TRAUÍ TRAUEPSE ΜΑΜΟ 
PHORTOUCHA + AEEIO ÍOU OEOA - EAI AEEI OL IAÒ ΑΕΙ AL IAO" ». 

Dopo che avrai pronunciato tre volte tali parole, riceverai un 
segno che il contatto è stato stabilito (ma tu, ormai corazzato dal- 
la tua partecipazione mistica, non temere): un falco marino scen- 
derà in volo e toccherà con le ali il tuo corpo. Sarà il segnale che ti 
ordina di alzarti. Ti alzerai, ti vestirai di bianche vesti e su un al- 
tare fatto di terra sacrificherai grani interi di incenso pronuncian- 
do queste parole: «Mi sono messo in contatto con la tua sacra im- 
magine, ho ricevuto forza dal tuo sacro nome, mi sono immerso 
nell’effluvio della tua benedizione, o signore, dio degli dèi, domi- 
natore, demone “ATHTHOUÎN THOUTHOUÎ TAUANTI - LAO APTA. 
TO” ». Dopo tale preghiera, cosciente della tua natura che, grazie 
a questo contatto, è assimilata alla natura divina, scendi a celebra- 
re col catino il rito divinatorio che porta alla visione di dio e all’e- 
vocazione dei morti. 

Visione. Se mai vorrai conoscere dati precisi, prendi un vaso 
di bronzo, un catino o una coppa, quello che tu preferisci, e versa- 
ci acqua (acqua piovana se vuoi evocare gli dèi del cielo, acqua di 
mare per gli dèi della terra, acqua fluviale per Osiride o Sarapide, 
acqua sorgiva per i morti). Tieni il recipiente sulle ginocchia, ver- 
saci olio di olive verdi e, abbassando il tuo volto sul recipiente, 
pronuncia la preghiera appropriata, invoca il dio che desideri, 
chiedigli quello che vuoi; ti risponderà e ti dirà ogni cosa. Dopo 
che ti avrà parlato congedalo con la formula di congedo. Rimarrai 
stupefatto quando avrai pronunciato queste parole. Formula da 
pronunciare sopra il recipiente: « Amun "AUANTAULAÍMOUTAU RIP- 
TOU MANTAUI IMANTOU LANTAU LAPTOUMI - ANCHOMACH : ARAP. 
TOUMI". Vieni qui (da me), o dio [nome], lasciati ora vedere da 
me e non spaventare i miei occhi. Vieni qui da me, o dio [nome], 
ascoltami, perché così vuole e ordina *ACHCHÓR ACHCHÓR - ACHA- 
CHACH PTOUMI CHACHCHO CHARACHOCH : CHAPTOUME : CHORA- 
CHARACHOCH - APTOUMI - MECHOCHAPTOU - CHARACHPTOU - CHA- 
CHCHO CHARACHO : PTENEACHOCHEU” » (cento lettere). 
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Papyri Graecae Magicae 3, 591-609 


[Χ]άριν σοι οἴδαμεν, ψυχῇ πάσῃ, χα[τὰ] καρδίαν πρὸς | olè] 
ἀνατεταμένην, ἄφραστον ὄνομα τετιμημένον | [τῇ] τοῦ θεοῦ 
προσηγορίᾳ καὶ εὐλογούμενον τῇ τοῦ | [θε]οῦ ὁσ(ιλόέτητι, 
ἡ)πρ[ὸ]ς πάντας χαὶ πρὸς πάντα πατρικὴν || [εὔ]νοιαν χ[α]ὶ 
στοργὴν xai φιλίαν xai ἐπιγλυχυτά|[τη]ν ἐνέργειαν ἐνεδείξω, 
χαρισάμενος ἡμῖν νοῦν, | λόγ]ον, γνῶσιν: νοῦν µέ(ν)}, ἵνα σε 
νοήσωμεν, λόγον | δέ, ἵν]α σε ἐπικαλέσωμεν, γνῶσιν, ἵνα σε 
ἐπιγνώ[σωμεν. χαίρομ[ε]ν, ὅτι σεαυτὸν ἡμῖν ἔδειξας, || χαίρο- 
μεν, ὅτι ἐν πλάσμασιν ἡμᾶς ὄντας ἀπεθέω[σας τῇ σεαυτοῦ γνώ- 
get. χάρις ἀνθρώπου πρὸς σὲ µία” τὸ μέγεθος | γνωρίσαι. ἐγνω- 
ρίσαμεν, ὦ τῆς ἀνθρωπίνης ζωῆς (ζωή), | ἐγνωρίσαμεν, μήτρα 
πάσης γνώσεως, ἐγνωρίσαμε!ν, ὦ μήτρα χυηφόρε ἐν πατρὸς φυ- 
tela, ἐγνωί(ρίλ|/σαμεν, ὦ πατρὸς χυηφοροῦντος αἰώνιος δια- 
µο]νή: οὗ τοσοῦζτον) ἀγαθὸν προσχυνήσαντες μ[η]δεμίαν | 
ἠτήσαμεν [λιτήν, πλὴ]ν θέλησον ἡμᾶς δια[τ]ηρηθῆναι | ἐν τῇ σῇ 
γνώ[[σει, τ]άδε τη[ρήσαντας] τὸ μὴ σφαλῆναι | τοῦ τοιούτου 
[βίου] τούτου. 
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Papyri Graecae Magicae 4, 1496-546 


᾽Αγωγὴ ἐπὶ ζμύρνης ἐπιθυομένης: | ἐπιθύων ἐπὶ ἀνθράκων 
δίωκε | τὸν λόγον. λόγος: «σὺ εἶ ἡ Ζμύρνα, ἡ πικρά, ἡ xa- 
λεπή, ἡ χαταλλάσσου||σα | τοὺς μαχομένους, ἡ φρύγουσα | καὶ 
ἀναγκάζουσα φιλεῖν τοὺς | μὴ προσποιουμένους τὸν Ἔρωτα. | 
πάντες σε λέγουσιν Ζμύρναν, | ἐγὼ δὲ λέγω σε σαρχοφάγον xai 
|| φλογικὴν τῆς χαρδίας. οὐ πέμπω | σε μαχρὰν εἰς τὴν ᾿Αρα- 
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Papiri Greci Magici 3, 591-609 


Siamo riconoscenti a te con tutta l’anima, con il cuore che ver- 
so di te si è elevato!, impronunciabile nome che hai ricevuto l'o- 
nore di essere chiamato dio, benedetto per la santità divina, per la 
quale hai mostrato a ogni uomo e a ogni cosa la benevolenza del 
padre, l'amore, l’affetto e l'operato dolcissimo, avendoci donato 
l'intelletto, la parola, la conoscenza: l'intelletto per conoscerti, la 
parola per invocarti, la conoscenza per comprenderti. Esultiamo 
perché ti sei mostrato a noi, esultiamo perché grazie alla cono- 
scenza di te ci hai innalzato a una natura divina, benché viviamo 
in corpi mortali. L'uomo ha un solo modo per mostrarti la sua gra- 
titudine: conoscere la tua grandezza. L'abbiamo conosciuta, o 
(vita) della vita umana, l'abbiamo conosciuta, o fonte materna di 
ogni conoscenza, l'abbiamo conosciuta, o ventre che porti in 
grembo? il seme del padre, l'abbiamo conosciuta, o eterna presen- 
za del seme vitale del padre! Dopo aver adorato tanta bontà, nella 
preghiera non ti abbiamo chiesto nulla, ma solo di volere che noi 
perseveriamo nella conoscenza di te e stiamo in guardia per non 
deviare da questo tipo di vita. 
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Papiri Greci Magici 4, 1496-546 


Rito magico, da celebrare mentre brucia la mirra. Mentre la 
mirra brucia sul carbone pronuncia la preghiera. Preghiera: «Tu 
sei Mirra, tu sei amara, aspra, tu riconcili chi si combatte, tu bru- 
ci ed obblighi ad amare chi nega l'amore. Se pure tutti ti chiama- 
no Mirra, per me tu sei colei che divora la carne e brucia il cuore. 
Non ti mando lontano in Arabia, non ti mando a Babilonia, ma ti 
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βίαν, οὐ πέµ]πω σε εἰς Βαβυλῶνα, ἀλλὰ πέμπω | σε πρὸς τὴν 
δεῖνα τῆς δεῖνα, ἵνα por δια|χονήσης πρὸς αὐτήν, ἵνα μοι || ἄξης 
αὐτήν. εἰ χάθηται, μὴ κα|θήσθω, εἰ λαλεῖ πρός τινα, μὴ | Xa- 
λείτω, εἰ ἐμβλέπει τινί, μὴ ἐμ|βλεπέτω, εἰ προσέρχεταί τινι, μὴ 
| προσερχέσθω, εἰ περιπατεῖ, μὴ || περιπατείτω, εἰ πίνει, μὴ πι. 
νέτω, | εἰ ἐσθίει, μὴ ἐσθιέτω, εἰ χαταφι]λεῖ τινα, μὴ χαταφι- 
λείτω, εἰ τέρπε|ταί τινι ἡδονῇ, μὴ τερπέσθω, | εἰ χοιμᾶται, μὴ 
χοιμάσθω, ἀλλ᾽ ἐμὲ || μόνον, τὸν δεῖνα, κατὰ νοῦν ἐχέτω, | 
ἐμοῦ μόνου ἐπιθυμείτω, ἐμὲ µό]νον στεργέτω, τὰ ἐμὰ θελήματα 
| πάντα ποιείτω. μὴ εἰσέλθῃς αὐ|τῆς διὰ τῶν ὀμμάτων, μὴ διὰ 
τῶν | πλευρῶν, μὴ διὰ τῶν ὀνύχων || μηδὲ διὰ τοῦ ὀμφαλοῦ 
μηδὲ διὰ | τῶν μελῶν, ἀλλὰ διὰ τῆς ψυχῆς, | xoi ἔμμεινον aù- 
τῆς | ἐν τῇ χαρδίᾳ χαὶ χαῦσον | αὐτῆς τὰ σπλάγχνα, τὸ στῆθος, 
τὸ ἧπαρ, || τὸ πνεῦμα, τὰ ὀστᾶ, τοὺς μυελούς, | ἕως ἔλθῃ πρὸς 
ἐμέ, τὸν δεῖνα, φιλοῦ]σά µε xai ποιήσῃ πάντα τὰ θε|λήματά 
μου, ὅτι ἐξορκίζω σε, | Ζμύρνα, χατὰ τῶν τριῶν ὀνο]]μάτων 
᾿Ανοχω, ᾿Αβρασάξ, | Tow xai τῶν ἐπαχολουθοτέρων | καὶ τῶν 
ἰσχυροτέρων Κορ]μειωθ, ᾿Ιάω, Σαβαώθ, | ᾿Αδωναί, ἵνα uot 
τὰς ἐντο||λὰς ἐπιτελέσῃς, Ζμύρνα: ὡς | ἐγώ σε χαταχάω xai 
δυνατὴ εἶ, | οὕτω ἧς φιλῶ, τῆς δεῖνα, χατάχαυ|σον τὸν ἐγχέφα- 
λον, ἔχχαυσον | xai ἔχστρεψον αὐτῆς τὰ σπλάγ||χνα, ἔχσταξον 
αὐτῆς τὸ αἷμα, | ἕως ἔλθῃ πρὸς ἐμέ, τὸν δεῖνα τῆς δεῖνα». 
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Papyri Graecae Magicae 3, 1-25 


Λαβὼν αἴ]λουρον [ἐχποί]ησον Ἐσιῆν ἐ[μβαλὼν | τὸ σ]ῶμ[α 
ἐς] τὸ ὕδωρ: [ἐ]ν [o] πνίγεις, λέγε εἰς τ[ὸν] νῶ|[το]ν. λόγος ὁ ἐπὶ 
τῆς πνίξεως: «δεῦ[ρό Jor, | [ὁ ἐ]πὶ τῆς μορφῆ[ς] τῆς τοῦ Ἡλίου, 
ὁ αἰ[λουρ]ο||πρ]όσωπος θεός, χ[α]ὶ ἰδὲ σοῦ τὴν μορφ[ὴν τὴν] 
ἀ|δικουμένην ὑπὸ [τῶ]ν ἀντιδίκων σου, [τῶν] δεῖνα, | [να ἀντα- 
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mando da [nome della donna] figlia di [nome della madre], perché 
tu mi aiuti con lei, perché tu la guidi a me. Se vuole sedersi, non 
farla sedere!; se vuole intrattenersi con qualcuno, non permetterle 
di intrattenersi; se osserva qualcuno, non lasciarla osservare; se si 
avvicina a qualcuno, non permetterle di avvicinarsi; se passeggia, 
non permetterle di passeggiare; se beve, non permetterle di bere; 
se mangia, non permetterle di mangiare; se bacia qualcuno, non 
permetterle di baciare; se trova piacere con qualcuno, non permet- 
terle di trarre piacere?; se dorme, non lasciarla dormire, ma i suoi 
pensieri siano rivolti a me solo [nome], me solo desideri, me solo 
ami, ogni mio desiderio esaudisca. Non penetrare in lei attraverso 
gli occhi, non attraverso i fianchi, non attraverso le unghie e nem- 
meno attraverso l'ombelico o attraverso le membra, ma penetra 
nella sua anima, rimani nel suo cuore e bruciale le viscere, il petto, 
il fegato, il respiro, le ossa, il midollo, finché venga a me [nome] 
col suo amore ed esaudisca ogni mio desiderio. Perché io ti scon- 
giuro, Mirra, appoggiandomi a tre nomi, Anocho, Abrasax?, Tro, 
e ai più adatti e più forti Kormeioth, Iao, Sabaoth, Adonai*, per- 
ché tu, o Mirra, esegua i miei ordini. Come io brucio te e tu sei po- 
tente, così di colei che io amo [nome della donna] brucia il cervel- 
lo, consuma col fuoco e strappale le viscere, fai grondare il suo san- 
gue, finché venga a me [nome] figlio di [nome della madre]». 
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Papiri Greci Magici 3, 1-25 


Prendi un gatto e risveglia in lui Osiride buttando il corpo del 
gatto nell'acqua; mentre lo affoghi, parla rivolto al suo dorso. Pa- 
role da pronunciare mentre il gatto affoga: «Vieni qui da me, tu 
che condizioni l’immagine del Sole!, dio dal volto di gatto, e guar- 
da la tua immagine straziata dai tuoi nemici [nomi]; ripagali con 
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TOOTS αὐτοῖς καὶ καταπράξη[ς τὸ] δεῖνα | πρᾶγμα, ὅτι ἐπικαλοῦ- 
uai σε, ἱερὸν πνε[ῦμ]α᾽ | ἴσχυσον καὶ εὐτόνησον χατὰ τῶν ἐχθρ[ῶν 
σ]ου, || τῶν δεῖνα, ὅτι ἐξορχίζω σε κατὰ τῶν σῶν ὀνομ[άτ]ων | 
“βαρβα(θι]αω [Baw] χωω[ωχ] νιαβω[αιθ]α[βρ]α[β] | σεσενγεν 
βαρφαραργης.............. |φρειμῖ”, ἔγειρόν por σεαυτόν, αἰλου- 
ροπρ[όσω]|πος θεός, καὶ ποίησον τὸ δεῖνα πρᾶγμα». χοι[νά]. || 

λαβὼν δὲ τὸν αἴλουρον ποίησον λάμν[ας τρεῖς,] | μίαν μὲν ἐν 
τῷ πρωχτῷ, μίαν δὲ ἐν τ[ῷ στόμα]|τι, μίαν ἐν τῷ λάρυγγι, xai 
τὸν λόγον ὑ[πὲρ τὸ] | πρᾶγμα γράφον εἰς χάρτην καθαρὸν 
[κιν|ν]αβάρει, (εἶτα) τὰ ἅρμαίτα) xai τοὺ[ς] ἡνιόχους xoi 
[τοὺς |]δί]φρους xai τοὺς μονάτορας, xot περιέ[λι]]ξον εἰς τὸ 
σῶμα τοῦ αἰλούρου xai θάφ[ον | κ]αὶ ἅψον λύχνους ἑπτὰ ἐπάνω 
πλίνθω[ν ζ᾽ |ὠ]μῶν καὶ θῦσον, αὐ[τ]ῷ καπνίζων στ[ύρ|α]χα 
[καὶ] εὐφραίνου. 
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Papyri Graecae Magicae 13, 242-4; 261-5; 277-82; 190-6 


Ἐκὰ)ν δαιμονιζομένῳ || εἴπῃς τὸ ὄνομα προσάγων τῇ ῥινὶ 
αὐτοῦ θεῖον χαὶ ἄσφαλτον, εὐθέως | λαλήσει, χαὶ ἀπελεύσεται. 


᾿Εὰν θέλης ὄφιν | ἀποχτεῖναι, λέγε' «στῆθι, ὅτι σὺ εἶ ὁ 
᾽Αφυφις» xai λαβὼν βάϊν || χλωρὰν xoi τῆς καρδίας χρατήσας 
σχίσον εἰς δύο ἐπιλέγων || τὸ ὄνομα ζ΄, xai εὐθέως σχισθήσεται 
| ἡ ῥαγήσεται. 


Ἔγερσις σώματος vexpod: || «ὀρχίζω σε, πνεῦμα ἐν ἀέρι 
φοιτώμενον, εἴσελθε, ἐνπν|ευμάτωσον, δυνάμωσον, διαέγειρον 
τῇ δυνάμει | τοῦ αἰωνίου θεοῦ τόδε τὸ σῶμα, χαὶ περιπατείτω 
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la stessa moneta, e porta a compimento questa richiesta [esprimi 
il desiderio], perché io ti invoco, potente spirito. Sii forte e fermo 
contro i tuoi nemici [nomi], perché io ti scongiuro invocando i 
tuoi nomi “BARBATHIAO BAIN CHOOOCH NIABOAITHABRAB SESEN- 
GEN BARPHARARGES .............. PHREIMI”, svegliati per me, o dio dal 
volto di gatto, e porta a compimento tale richiesta [esprimi il desi- 
derio]». 

Prendi il gatto e tre piastre; infilane una nel sedere del gatto, 
una nella bocca e una nella gola, e su un foglio di carta pulito? in 
colore rosso vermiglio scrivi la formula appropriata, poi i nomi dei 
carri, degli aurighi, dei cocchi, dei cavalli da corsa}; avvolgilo poi 
intorno al corpo del gatto e seppelliscilo. Accendi sette lampade 
sopra sette mattoni non cotti, offrigli un sacrificio con fumo di re- 


sina e sii fiducioso*. 


2I 


Papiri Greci Magici 13, 242-4; 161-5; 277-82; 190-6 


Se pronuncerai il nome a uno posseduto da un demonio e acco- 
sterai al suo naso zolfo e bitume, immediatamente parlerà! e il de- 
monio si allontanerà. 


Se vorrai uccidere un serpente, devi dire: «Fermati! Tu sei 
Aphyphis?». Prendi il cuore da un ramo verde di palma, dividilo 
in due e pronuncia per sette volte il nome; immediatamente il ser- 
pente si spezzerà o scopplerà. 


Risveglio di un cadavere: «Ti scongiuro, o spirito vitale che ti 
muovi nell'aria, entra in questo corpo, riempilo del tuo alito, re- 
stituiscigli la forza, risveglialo col potere del dio eterno, fallo cam- 
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ἐπὶ τόνδε τὸν τόπον, ὅτι ἐγώ εἰμι ὁ ποιῶν τῇ δυνάμει τοῦ 
«Θ)αὔθ, ἁγίου θεοῦ». λέγε τὸ ὄνομα. 


Δεσμόλυτον. λέγε' | «χλῦθί μοι, ὁ Χριστός, ἐν βασάνοις, 
βοήθησον ἐν ἀνάγκαις, | ἐλ[ε]ήμων ἐν ὥραις βιαίοις, πολὺ du 
νάμενος ἐν χόσμῳ, | ὁ κτίσας τὴν ᾿Ανάγκη{(ν) xai Γιμωρίαν 
χαὶ τὴν Βάσανον». | ιβ’ ἡμ(έρας) συρίσας τρὶς ὀχτάχις λέγε τοῦ 
Ἡλίου τὸ ὄνομα ὅλον ἀπὸ τοῦ ««᾽Α)χεβυχρωμ». | 

«λυθήτω πᾶς δεσμός, πᾶσα | βία, ῥαγήτω πᾶς σίδηρος, πᾶν 
σ(χ)οινίον ἢ πᾶς ἱμάς, πᾶν | ἅμμ[α], πᾶσα ἅλυσις ἀνοιχθήτω, 
xai | μηδείς ue χαταβιάσαιτο, ὅτι ἐγώ εἰμι» (λέγε τ(ὸ) ὄνομα). 


22 


Papyri Graecae Magicae 12, 121-43 


᾿Ονειροπομπὸς | Zuiviog Tevtupitov: 

λαβὼν ὀθόνιον χαθαρ[ὸ]ν xai — χατὰ ᾿Οστάνην — ζμύρνῃ 
γράφον εἰς αὐ|τὸ ἀνθρωποειδὲς ζῴδιον xal πτερὰ 6’ κ[αὶ τ]ὴν 
μὲν λαιὰν χεῖρα ἐχτεταχότα | σὺν τοῖς ἀριστεροῖς πτεροῖς β’, 
τὴν δὲ ἑτέραν χ[εχ]αμμένην ἔχοντ[α] xai τοὺς δαχτύ/λους xe- 
χαμμένους: ἐπὶ δὲ τῆς χεφαλῆς βασίλει[ον] xai ἱμάτιον repli] 
τὸν πῆχυν || xai β΄ ἕλικας ἐν τῷ ἱματίῳ, ἐπάνω δὲ τῆς χεφαλῆς 
χέρατα ταύρου, πρὸς δὲ τοῖς | γλουτοῖς πυγὴν ὀρνέου πτερωτήν. 
ἔστω δὲ ἡ χεὶρ δεξιὰ προσέχουσα τῷ στομάχῳ, |χεχλεισμένη, 
ἐφ᾽ ἑκατέρου δὲ τοῦ σφυροῦ ξίφος ἐχτεταγμένον. ἔνγραφε εἰς τὸ 
ῥάχος | καὶ τὰ ék (ç) ὀνόματα τοῦ θεοῦ xal ὅσα θέλεις ἰδεῖν τὸν 
(δεῖνα) xai ὡς: «“χαλαμανδριωφ ιλεαρζωθρε/δαφνιω ερθιβελ- 
νινρυθαδνιχωφαμμεριχ”, ὑμῖν λέγω καὶ σοί, μέγα δυναμένῳ 
δαί|[μον(ι}’ πορεύθητι εἰς τὸν τοῦδε olxov xai λέγε αὐτῷ τά: 
δε». εἶτα λαβὼν ἀμίλτωτον λύ|χνον ἄγραφον ἐνλυχνιάσας πλῆ- 
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minare in questo luogo! Perché io sono lo strumento del potere di 


Thayth?, il santo dio». Pronuncia il nome. 


Liberazione dalle catene. Pronuncia: «Ascoltami, Cristo^, nel 
mio tormento, soccorrimi nella necessità, tu che sei misericordio- 
so nelle ore della violenza, tu che sei potentissimo nell'universo, 
tu che hai creato la Costrizione, la Punizione e la Tortura». Per 
dodici giorni fischia tre volte e ripeti otto volte il nome intero del 
Sole iniziando da « ACHEBYKROM ». 

«Si spezzi ogni catena, ogni violenza, si franga ogni ferro, ogni 
corda, ogni cinghia, ogni nodo, ogni catena si apra, e nessuno a 
me usi violenza, perché io sono» (pronuncia il nome). 
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Papiri Greci Magici 12, 121-43 


Metodo di Zminis di Tentyra per inviare i sogni!. 

Prendi un pezzo pulito di lino e - secondo i dettami di Ostane 
- con resina di mirra dipingivi sopra una figura umana con quat- 
tro ali?, con la mano sinistra tesa all'esterno assieme alle due ali 
sinistre, e con l'altra mano piegata e con le dita piegate. Sul capo 
avrà una corona e sul braccio un mantello (e sul mantello saranno 
ricamate due spirali); al di sopra della testa ci saranno corna di to- 
ro e presso i glutei la parte posteriore, fitta di piume, di un uccel- 
lo. La mano destra chiusa sia appoggiata allo stomaco, e su en- 
trambe le caviglie sia posta una spada puntata verso l'esterno. Sul 
tessuto scrivi 1 seguenti nomi del dio e tutto quanto tu desideri 
che [nome] veda in sogno e come: « "CHALAMANDRIÓPH ILEARZO- 
THREDAPHNIO ERTHIBELNINRYTHADNIKOPSAMMERICH", a voi mi 
rivolgo e a te, potentissimo demone; recati alla casa di [nome] e 
digli questo». Poi prendi una lampada priva di colore rosso, non 
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σον xedpia, ἅψας δὲ ἐπίλεγε τὰ ὑποχείμενα | ὀνόματα y' 
θ(εοῦ): «“χαλαμανδριωφ ιδεαρυωθ θρεδαφνιω ερθαβεανιγ 
ρυθανιχω φαμμο]ριχ”., τὰ ἅγια τοῦ θ(εοῦ) ὀνόματα, ἐπαχούσα- 
τέ µου [κ]αὶ σύ, ᾿Αγαθὲ Δαίμων, οὗ χράτος μέγιστόν ἐστιν | ἐν 
θεοῖς, ἐπάχουσόν µου πορευθεὶς πρὸς τὸν δεῖνα εἰς τὸν οἶχον aù- 
τοῦ, ὅπου κοιμᾶται, || εἰς τὸν χοιτῶνα αὐτοῦ, xai παραστάθητι 
αὐτῷ φοβερός, τρομερὸς μετὰ τῶν τοῦ θ(εοῦ) | μεγάλων xai 
χραταιῶν ὀνομάτων, xai λέγε αὐτῷ τάδε. ἐξορκίζω σε [τ]ὴν δύ- 
ναμίν σου, τὸν | μέγαν θ(εὸν) Uni, τὴν ὥραν, ἐν Tj ἐτέχθης ué- 
yas θεός, τὸν χρηματίσοντα τὸ ν[ῦ]ν θεόν, τὰ tke’ ὀνόματα | 
τοῦ μεγάλου θεοῦ, πορευθῆναι πρὸς τὸν δεῖνα ἐν τῇ ἄρτι ὥρᾳ, 
ἐν τῇ ἄρτι νυκτὶ xai λέγειν αὐ[τῷ] | xax! ὄναρ τάδε. ἐάν με na- 
ραχούσῃς xai μὴ πορευθῇς [π]ρὸς τὸν δεῖνα, ἐρῶ τῷ μεγάλῳ 
θεῷ: || χ[αὶ τ]ρήσας σε χαταχόψει μελεϊστὶ καὶ τὰ χρέατά σου 
δώσει φαγεῖ[ν] | τ[ῷ] φωριῶντι χυ[νὶ] τῷ ἐν ταῖς χοπρίαις 
χαθημένῳ. διὰ τοῦτο ἐπάκ[ουσ]όν | μ[ο]ν ἤδη ἤδη, ταχὺ ταχύ, 
ἵνα μὴ ἀναγχασθῶ ταῦτα ἐχ δευτέρου λέγειν. 
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Papyri Graecae Magicae 
a) 13, 62-71 


«᾿Επιχαλοῦμαί σε τὸν πάντων μείζονα, τὸν πάντα | χτίσαν- 
τα, σὲ τὸν α(ὐλτογέννητον, τὸν πάντα ὁρῶντα xai || μὴ ὁρώμε- 
νον’ σὺ γὰρ ἔδωχας ἡλίῳ τὴν δόξαν καὶ τὴν | δύναμιν ἅπασαν, 
σελήνην αὔξειν xai ἀπολήγειν | xai δρόμους ἔχειν ταχτούς, µη: 
δὲν ἀφαιρήσας τοῦ πρ|ογενεστέρου σχότους, ἀλλ᾽ ἰσότητα 
αὐτῶν ἐμέρισας: | σοῦ γὰρ φανέντος xai χόσμος ἐγένετο xai φῶς 
ἐφάνη. || σοὶ πάντα ὑποτέτακται, οὗ οὐδεὶς θεῶν δύναται | ἰδεῖν 
τὴν ἀληθινὴν μορφήν. ὁ μεταμορφούμενος | εἰς πάντας, ἀόρατος 
εἶ Αἰὼν Αἰῶνος. » 
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dipinta, corredala di un lucignolo e riempila di olio di cedro; dopo 
averla accesa pronuncia i seguenti tre nomi del dio: « “CHALAMAN- 
DRIOPH IDEARYOTH THREDAPHNIÓ ERTHABEANIG RYTHANIKO PSAM- 
MORICH". Sacri nomi del dio ascoltatemi, e tu Genio buono, che 
tra gli déi hai un potere immenso, ascoltami! Recati da (nome], 
nella sua casa, dove dorme, nella sua camera da letto, poniti ac- 
canto a lui, temibile e spaventoso con i grandi e potenti nomi del 
dio, e digli questo. Ti scongiuro, in nome del tuo potere, del gran- 
de dio Seth, dell'ora in cui tu dio potente sei nato, del dio che ora 
agirà, dei trecentosessantacinque nomi del grande dio, in questa 
ora e in questa notte recati da [nome] e in sogno digli questo. Se 
ti rifiuti di ascoltarmi e non ti rechi da [nome], lo riferiró al gran 
dio, che ti sforacchierà e ti ridurrà in pezzi membro dopo mem- 
bro, e darà le tue carni in pasto al cane rognoso che vive fra gli 
escrementi. Per questo esaudiscimi, ora ora, subito subito, e non 
obbligarmi a ripeterlo una seconda volta ». 
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Papiri Greci Magici 
a) 13, 62-71 


«Invoco! te, il più grande di tutti, il creatore di tutto, te, che 
da te stesso ti sei creato, che tutto vedi e che nessuno può vedere. 
Perché tu al sole hai concesso la gloria e tutta la forza, alla luna le 
fasi crescenti e le fasi calanti e un'orbita fissa; tu nulla hai sottrat- 
to alle tenebre primordiali, bensì con equità hai diviso. Infatti do- 
po la tua apparizione l'universo? è esistito ed è apparsa la luce. A 
te tutto è sottoposto, di te nessun dio può vedere le vere sembian- 
ze. Tu che di tutti puoi assumere le sembianze sei l'invisibile 
Eternità? dell’Eternità.» 
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b) 12, 238-40; 144-6 


«Δεῦρό uot, ὁ ἐχ τῶν δ᾽ ἀν[έ]μων, ὁ παντοκράτωρ θεός, ὁ 
ἐνφυσήσας πνεύματα | ἀνθρώποις εἰς ζωήν, δέσποτα τῶν ἐν xó- 
σµω χαλῶν, ἐπάχουσόν µου, χύριε, οὗ ἐστιν | τὸ χρυπτὸν ὄνομα 
ἄρρητον, ὃ οἱ δαίµονες ἀκούσαντες πτοοῦνται... » 


«Τίς μορφὰς ζώων ἔπλασε, τίς | δὲ εὗρε χελεύθους; τίς 
χαρπῶν γεννητής, τίς δ᾽ οὔρεα ὑψόσ᾽ ἐγείρει; τίς δὲ ἀνέμους 
ἐκέλευσεν || ἔχειν ἐνιαύσια ἔργα; τίς δὲ Αἰὼν Αἰ( λνα τρέφων 
Αἰῶσιν ἀνάσσει; » 
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Papyri Graecae Magicae 4, 1943-66 


᾽Αγωγὴ ἀγρυπνητική. λαβὼν νυχτερίδος | ὀφθαλμοὺς ζῶσαν 
αὐτὴν ἀπόλυσον χαὶ λαβὼν || σταίτιον ὠμὸν ἢ χηρὸν ἄπυρον 
πλάσον χυ|νάριον xai τὸν δεξιὸν ὀφθαλμὸν τῆς νυχτε]ρίδος εἰς 
τὸν δεξιὸν ὀφθαλμὸν τοῦ χυναρίου ἐν|θὲς χαὶ τὸν εὐώνυμον 
ὁμοίως εἰς τὸν εὐώνυμον. | xai λαβὼν βελόνην διείρων τὴν où- 
σίαν || εἰς αὐτὴν τὴν βελόνην, διεῖρον διὰ τῶν ὀφθαλ]μῶν τοῦ 
χυναρίου, ἵνα ἡ οὐσία φαίνηται, xal βά]λε αὐτὸ εἰς χωθώνιον 
χαινὸν χαὶ πιτταχίσας | αὐτὸ σφράγισον αὐτὸ ἰδίῳ δακτυλίῳ 
ἔχονζτι) | χορχοδείλους ἀντιχεφάλους αὑτοῖς xai χατά||θου aù- 
τὸ εἰς τρίοδον σημειωσάμενος, ἵνα, | ἂν θέλης αὐτὸ ἀρεῖν, 
εὕρης. λόγος ὁ γραφόμενος εἰς τὸ πιττάχιον᾽ | « ἐξορχίζω σὲ τρὶς 
χατὰ τῆς Εκάτης | “Φορφορβα βαιβω φωρβωρβα”, ἵνα ἀπο- 
βά|ληται τὸ πυρινὸν ἡ δεῖνα ἐν τῷ ὀφθαλμῷ ἢ xai || ἀγρυπνῇ 
χατὰ νοῦν μηδένα ἔχουσα, εἰ μὴ | ἐμὲ τὸν δεῖνα μόνον. ἐξορχίζω 
σὲ κατὰ τῆς Κόρης | Τριοδίτιδος γενομένης, ἥτ᾽ ἔστιν ἀλη|θὴς ἡ 
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b) 12, 238-40; 244-6 

«Vieni! qui da me, tu che ti levi dai quattro punti cardinali, 
dio supremo signore dell'universo, tu che hai soffiato negli uomi- 
ni lo spirito indispensabile alla vita, padrone di quanto nell'uni- 
verso è bello, ascoltami, o signore, tu il cui nome segreto è impro- 
nunciabile! Α udire il tuo nome i demoni si turbano...» 


«Chi ha modellato le forme degli esseri viventi, chi ha scoperto 
i sentieri? Chi è il creatore delle messi e chi solleva verso l'alto le 
montagne? E chi ha ordinato ai venti di eseguire il loro compito 
nel corso dell'anno? E quale Eternità alimenta l'Eternità e gover- 
na sull’ Eternità?» 
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Papiri Greci Magici 4, 1943-66 


Rito magico di attrazione tramite insonnia!. Cava gli occhi al- 
la femmina di un pipistrello? e poi lasciala libera di volar via viva; 
con una pagnottella di farro non cotta o con cera vergine modella 
un cagnolino e metti l'occhio destro del pipistrello nell'occhio de- 
stro del cagnolino e, analogamente, l'occhio sinistro nel sinistro. 
Prendi un ago, infila il materiale magico nella cruna dell'ago e in- 
troduci l'ago negli occhi del cagnolino; assicurati che la sostanza 
magica sia visibile. Butta il cagnolino in una coppa mai usata, at- 
taccaci una tavoletta cui avrai impresso il sigillo del tuo anello che 
raffigura coccodrilli con il muso rivolto uno verso l'altro?, nascon- 
dilo in un trivio, ma lascia un segno sul posto per ritrovarlo se mai 
vorrai recuperarlo. Sulla tavoletta sarà scritto: « Ti scongiuro tre 
volte in nome di Ecate "PHORPHORBA BAIBO PHORBORBA": che 
[nome della donna] perda l'ardore dei suoi occhi o anche che resti 
insonne e i suoi pensieri non siano rivolti a nessuno, se non me so- 
lo [nome]. Ti scongiuro in nome di Core che è diventata signora 
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μήτηρ t: [.] (τοὺς θέλεις) “φορβεα | Βριμω νηρηατο δαµων: 
Βριμων σεὸνα- || δαρδαρ” πανοπαῖα, “ἵωπη” ποίησον τὴν δεῖ. 
να | ἀγρυπνοῦσάν μοι διὰ παντὸς [αἰῶνος] ». 
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Papyri Graecae Magicae 4, 3086-124 


Μαντία Κρονικὴ ζητουμένη, καλουμένη μυλά|ριον. λαβὼν 
ἁλὸς χοίνικας δύο ἄληθε τῷ | χειρομυλίῳ λέγων τὸν λόγον 
πολλάκις, ἕως || ὁ θεός σοι ὀφθῇ. πράσσε δὲ νυκτὸς ἐν τόπῳ, 
ὅπου χόρτος | φύει. ἐὰν δὲ λέγων τ(ιν)ὸς ἀχούσῃς βάτην Ba- 
ρείας | χαὶ σύγχρουσιν σιδήρου, ὁ θεὸς ἔρχεται ἀλύσεσι | πε- 
φρουρημένος, ἅρπην χρατῶν. σὺ δὲ μὴ πτο|ηθῇς, φυλασσόμενος 
τῷ φυλαχτηρίῳ τῷ σοι δη||λωθησομένῳ. ἴσθι δὲ σινδόνα xaba- 
ρὰν περιβεβλη|μένος ᾿]Ισιαχῷ σχήματι. ἐπίθυε δὲ τῷ θεῷ | σφά- 
γνον μετὰ αἰλούρου καρδίας xai χόπρου ἱππίας. | ὁ δὲ λόγος ὁ 
λεγόμενος ἀλήθοντός σοῦ ἐστιν οὗτος. λόγος | «σὲ χαλῶ τὸν 
μέγαν, ἅγιον, τὸν κτίσαντα τὴν σύμ]πασαν οἰχουμένην, ᾧ τὸ 
ἀνόμημα ἐγένετο || ὑπὸ τοῦ ἰδίου τέχνου, ὃν ὁ Ἥλιος ἀδαμαν- 
τίνοις | κατέδησε δεσμοῖς, ἵνα μὴ τὸ πᾶν συγχυθῇ, | ἀρσε- 
νόθηλυ, βροντοχεραυνοπάτωρ, ὃς χαὶ | τῶν ὑπὸ γῆν κατέχεις, 
“ate οι παιδαλις, | φρενοτειχειδω: στυγαρδης: σανχλεον’ || ye- 
vexpova’ χοιραψαϊ’ χηριδευ’ θαλαμνια᾽ | οχοτα’ avedet”, ἐλθέ, 
δέσποτα, θεέ, xai λέγε μοι | ἐν ἀνάγχῃ περὶ τοῦ δεῖνος πράγμα- 
τος’ ἐγὼ γάρ εἰμι ὁ ἀπο[σταθείς σοι, “παιδολις: µαινολις' μαι- 
νο]λιευς” ». ταῦτά ἐστιν τὰ λεγόμενα τοῦ ἁλὸς || ἀληθομένου. 
ἔστιν δὲ αὐτοῦ ὁ ἐπάναγχος | λόγος: «χυδοβρις: χοδηρΐευς᾽ 
ανχυριευς: | ξαντοµουλις». ταῦτα λέγεις, ὅταν ἀπειλῶν | el- 
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dei trivii, che è vera madre di [scrivi i nomi di chi vuoi] “PHORBEA 
BRIMÓ NEREATO DAMON : BRIMON* SEDNA : DARDAR” ' che tutto 
vede, “ΙΟΡΕ”. Fai che [nome della donna] resti insonne per me per 


sempre ». 
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Papiri Greci Magici 4, 3086-124 


Metodo divinatorio assai richiesto indirizzato a Crono!; ha 
nome Macinino. Prendi due chenici? di sale marino, trituralo con 
un macinino a mano ripetendo più volte la preghiera, finché il dio 
ti appaia. Esegui l'operazione di notte, in un luogo dove cresce er- 
ba. Mentre ripeti la preghiera, se sentirai un passo pesante e cigo- 
lio di ferraglia, sarà il dio che si avvicina, legato in catene e con 
una falce in mano. Ma non aver paura, perché sarai protetto da 
un talismano che ti sarà indicato. Tu sarai interamente ricoperto 
da una candida veste di lino?, alla foggia di Iside. Offri al dio un 
sacrificio di muschio con un cuore di gatto e con sterco di cavalla. 
La preghiera che dovrai ripetere mentre macini é la seguente: «Io 
chiamo te, il grande, il santo, il creatore di tutta la terra abitata, a 
cui fu recato grave torto dal proprio figlio*, che il Sole Ἱερὸ a cate- 
ne d'acciaio per salvare l'universo dalla rovina, te maschio e fem- 
mina, padre del tuono e del fulmine, te che governi anche le visce- 
re della terra “AÎE ΟΙ PAIDALIS, PHRENOTEICHEIDO : STYGARDES : 
SANKLEON - GENECHRONA - KOIRAPSAI - KERIDEU : THALAMNIA - 
OCHOTA : ANEDEI”, vieni, signore, dio, e parlami di questa cosa; 
non ti puoi esimere. Perché io sono colui che è stato allontanato 
da te “PAIDOLIS - MAINOLIS - MAINOLIEUS?" ». Tali sono le parole da 
ripetere mentre macini il sale, ma le parole indispensabili sono: 
«KYDOBRIS - KODERIEUS - ANKYRIEUS : XANTOMOULIS ». Rivolgi a lui 
queste parole quando ti si avvicinerà minaccioso, perché si plachi 
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σέρχηται, ἵνα πραῦνθῇ xoi εἴπη, περὶ ὧν | ἐπερωτᾷς. τὸ δὲ φυ. 
λακτήριον τὸ ζη||τούμενον αὐτοῦ: εἰς χοιρίαν σπάθην γλῦ]φε 
Δία ἅρπην χρατοῦντα xai τὸ ὄνομα τοῦτο" | «χθουμιλον». ἤτω 
δὲ ἡ σπάθη ἀπὸ συὸς μέ[λανος, λεπροῦ, ἐχτομιαίου. ἀπόλυσις: | 
«“αναεα’ oyeta: θαλαµνια’ χηριδευ' || χοιραφα’ γενεχρονα: 
σανήλον: στυ|γαρδης: χλειδω’ φραινολε' παιδολις' | tae”, 
ἄπελθε, δέσποτα χόσμου, προπατήρ, | xai χώρησον εἰς τοὺς 
ἰδίους τόπους, ἵνα συν|τηρηθῇ τὸ πᾶν. ἵλεως ἡμῖν, χύριε». 
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Filostrato, Vita Apollonii Tyanaei 
a) IV 44 


᾿Εμπεσόντος δὲ ἐν ‘Poun νοσήματος, ὃ χατάρρουν οἱ ἰατροὶ 
ὀνομάζουσιν, ἀνίστανται δὲ ἄρα ὑπ᾽ αὐτοῦ βῆχες xal ἡ φωνὴ 
τοῖς λαλοῦσι πονήρως ἔχει, τὰ μὲν ἱερὰ πλέα ἦν ἱκετευόντων 
τοὺς θεούς, ἐπεὶ διῳδήχει τὴν φάρυγγα Νέρων χαὶ μελαίνῃ τῇ 
φωνῇ ἐχρῆτο: ὁ δὲ ᾿Απολλώνιος ἐρρήγνυτο μὲν πρὸς τὴν τῶν 
πολλῶν ἄνοιαν, ἐπέπληττε δὲ οὐδενί, ἀλλὰ χαὶ τὸν Μένιππον 
παροξυνόμενον ὑπὸ τῶν τοιούτων ἐσωφρόνιζέ τε χαὶ χατεῖχε, 
ξυγγιγνώσχειν χελεύων τοῖς θεοῖς, εἰ μίμοις γελοίων χαίρουσιν. 
ἀπαγγελθέντος δὲ τῷ Τιγελλίνῳ τοῦ λόγου τούτου, πέμπει 
τοὺς ἄξοντας αὐτὸν ἐς τὸ δικαστήριον, ὡς ἀπολογήσαιτο μὴ 
ἀσεβεῖν ἐς Νέρωνα, παρεσχεύαστο δὲ xai κατήγορος ἐπ᾽ αὐτὸν 
πολλοὺς ἀπολωλεχὼς ἤδη xai τοιούτων ᾿Ολυμπιάδων μεστός, 
χαί τι χαὶ γραμματεῖον εἶχεν ἐν ταῖν χεροῖν γεγραμμένον τὸ 
ἔγκλημα, χαὶ τοῦτο ὥσπερ ξίφος ἀνασείων ἐπὶ τὸν ἄνδρα ἠχονῆ- 
σθαί τε αὐτὸ ἔλεγε xai ἀπολεῖν αὐτόν. ἐπεὶ δὲ ἀνελίττων Τιγελ- 
λῖνος τὸ γραμματεῖον γραμμῆς μὲν ἴχνος ἐν αὐτῷ οὐχ εὗρεν, 
ἀσήμῳ δέ τινι βιβλίῳ ἐνέτυχεν, ἐς ἔννοιαν ἀπηνέχθη δαί- 
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e risponda alle tue domande. Ecco il talismano che ti protegge da 
lui: su una scapola di cinghiale incidi Zeus che impugna una falce 
e il nome seguente: «CHTHOUMILON ». La scapola provenga da un 
cinghiale nero, affetto da lebbra, castrato. Formula di congedo: 
« *ANAEA : OCHETA : THALAMNIA : KERIDEU : KOIRAPSA : GENECHRO- 
NA - SANÉLON - STYGARDÉS : CHLEIDÓ : PHRAINOLE : PAIDOLIS - IAEI”, 
allontanati, signore dell'universo, progenitore, e ritirati nelle tue 
sedi, perché l'intero universo sia preservato dalla rovina. Sii a noi 


propizio, 0 signore ». 
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Filostrato, Vita di Apollonio di Tiana 


a) IV 44 


Era scoppiata a Roma quella malattia chiamata dai medici in- 
fluenza, che provoca la tosse e l'abbassamento della voce quando 
si parla. I templi erano quindi pieni di gente che supplicava gli 
dèi, perché Nerone aveva la gola infiammata e la voce rauca. 
Apollonio era furente contro la stoltezza del volgo, ma a nessuno 
muoveva espressamente rimprovero; anzi, tratteneva e richiama- 
va alla prudenza Menippo, il quale era sdegnato per tale vicenda: 
lo esortava a scusare gli dèi, se prendono piacere allo spettacolo 
dei buffoni. Questo discorso fu riferito a Tigellino, il quale fece 
portare Apollonio davanti al tribunale, per difendersi dall’accusa 
di empietà contro Nerone. Era stato predisposto contro di lui un 
accusatore, che aveva già rovinato molte persone e ottenuto nu- 
merosi trionfi di tal fatta. Costui teneva nelle mani uno scritto 
dov'era formulata l'accusa; e brandendolo come una spada contro 
Apollonio, diceva che era ben acuminato e che l'avrebbe distrut- 
to'. Ma quando Tigellino ebbe svolto il rotolo senza rinvenirvi 
traccia alcuna di scrittura, bensì trovando un foglio tutto bianco, 
cominciò a pensare che aveva di fronte un essere sovrannaturale; 
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μονος. τουτὶ δὲ xai Δομετιανὸς ὕστερον πρὸς αὐτὸν λέγεται 
παθεῖν. ἀπολαβὼν οὖν τὸν ᾿Απολλώνιον ἤνεγχεν ἐς τὸ ἀπόρρη- 
τον δικαστήριον, ἐν ᾧ περὶ τῶν μεγίστων ἡ ἀρχὴ αὕτη ἀφανῶς 
δικάζει, xai μεταστησάμενος πάντας ἐνέχειτο ἐρωτῶν, ὅστις 
εἴη, ὁ δὲ ᾿Απολλώνιος πατρός τε ἐμέμνητο xai πατρίδος xai ἐφ᾽ 
ὅ τι τῇ σοφίᾳ χρῷτο, ἔφασχέ τε αὐτῇ χρῆσθαι ἐπί τε τὸ θεοὺς 
γιγνώσχειν ἐπί τε τὸ ἀνθρώπων ξυνιέναι, τοῦ γὰρ ἑαυτὸν γνῶ- 
ναι χαλεπώτερον εἶναι τὸ ἄλλον γνῶναι. « τοὺς δαίμονας» εἶπεν 
«ὦ ᾿Απολλώνιε, χαὶ τὰς τῶν εἰδώλων φαντασίας πῶς ἐλέγ- 
χεις;» «ὥς γε» ἔφη «τοὺς μιαιφόνους τε xai ἀσεβεῖς ἀνθρώ- 
πους.» ταυτὶ δὲ πρὸς τὸν Τιγελλῖνον ἀποσχώπτων ἔλεγεν, 
ἐπειδὴ πάσης ὠμότητος τε xai ἀσελγείας διδάσκαλος ἦν τῷ 
Νέρωνι. « μαντεύσαιο δ᾽ ἄν» ἔφη «δεηθέντι uot; » «πῶς» εἶπεν 
«O γε μὴ μάντις Qv; » «xai μὴν σέ» ἔφη «φασὶν εἶναι τὸν el- 
πόντα ἔσεσθαί τι μέγα xai οὐχ ἔσεσθαι.» «ἀληθῶς» εἶπεν 
«ἤκουσας, τοῦτο δὲ μὴ μαντιχῇ προστίθει, σοφίᾳ δὲ μᾶλλον, ἣν 
θεὸς φαίνει σοφοῖς ἀνδράσιν. » «Νέρωνα δέ» ἔφη «διὰ τί οὐ δέ- 
δοιχας;» «ὅτι» εἶπεν «6 θεὸς ὁ παρέχων ἐχείνῳ φοβερῷ δοκεῖν 
χἀμοὶ δέδωχεν ἀφόβῳ εἶναι.» «φρονεῖς δὲ πῶς» εἶπε «περὶ 
Νέρωνος; ὁ δὲ ᾿Απολλώνιος «βέλτιον» εἶπεν «f| ὑμεῖς' ὑμεῖς 
γὰρ ἡγεῖσθε αὐτὸν ἄξιον τοῦ ἄδειν, ἐγὼ δὲ ἄξιον τοῦ σιωπᾶν». 
ἐκπλαγεὶς οὖν ὁ Τιγελλῖνος « ἄπιθι» ἔφη « καταστήσας ἐγγνη- 
τὰς τοῦ σώματος». ὁ δὲ Απολλώνιος «αὶ τίς» εἶπεν «ἐγγυή- 
σεται σῶμα, ὃ μηδεὶς δήσει; ». ἔδοξε τῷ Γιγελλίνῳ ταῦτα δαι- 
μόνιά τε εἶναι χαὶ πρόσω ἀνθρώπου, χαὶ ὥσπερ θεομαχεῖν φυ- 
λαττόμενος, «χώρει» ἔφη «ot βούλει, σὺ γὰρ χρείττων ἢ ὑπ᾽ 
ἐμοῦ ἄρχεσθαι». 


b) VIII 7, 9-10 


9. «᾿Επικόπτει µε ὁ χατήγορος ἀχούεις γάρ που xai σύ, ὦ 
βασιλεῦ, χαί φησιν, οὐχ ἐπειδὴ σωτηρίας αἴτιος ᾿Εφεσίοις ἐγε- 
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la stessa reazione si dice che abbia provato in seguito pure Domi- 
ziano. Preso dunque in disparte Apollonio, lo condusse al tribuna- 
le segreto, dove i magistrati di quest'ufficio giudicano riservata- 
mente intorno agli affari pià importanti; e allontanati tutti gli al- 
tri, lo assaliva di domande per sapere chi fosse. Apollonio gli rife- 
rl il nome di suo padre e della sua patria, e gli espose il motivo per 
cui praticava la sapienza: affermava di praticarla per conoscere gli 
dèi? e per convivere con gli uomini, in quanto conoscere gli altri è 
più difficile che conoscere sé stessi. «E come, o Apollonio,» gli 
chiese l'altro «esorcizzi i demoni e le apparizioni degli spettri?» 
«Allo stesso modo» fu la risposta «che uso con gli uomini malvagi 
ed empi.» Con queste parole alludeva sarcasticamente allo stesso 
Tigellino, poiché era maestro a Nerone di ogni crudeltà e scellera- 
tezza. «E se io te lo chiedessi, mi vorresti predire il futuro? » chie- 
se Tigellino. «Come potrei, dato che non sono un profeta? » «Ep- 
pure si racconta» ribatté Tigellino «che fosti tu a dire che sarebbe 
accaduto un grande fatto, e che non sarebbe accaduto.» «Ti han- 
no riferito il vero,» confermò Apollonio «ma non devi attribuire 
ciò ad arte profetica, ma piuttosto alla conoscenza che il dio apre 
agli uomini sapienti.» «E perché non temi Nerone?» «Perché il 
dio che ha concesso a lui di ispirare paura, a me ha concesso di 
non provarla.» «Ma cosa pensi di Nerone?» incalzò Tigellino. 
«Ne penso meglio di voi; » rispose «voi ritenete che gli convenga 
cantare, io tacere.» Tigellino rimase impressionato, e gli disse: 
«Vattene pure, e lasciami qualcuno che garantisca della tua perso- 
na». «Ma chi» gli rispose Apollonio «garantirà di un corpo che 
nessuno può tenere legato?» A Tigellino questa risposta parve di- 
vina e sovrannaturale; e come per evitare di contendere con la di- 
vinità, « Vattene dove vuoi, » gli disse «sei troppo forte per essere 
sotto il mio potere. » 


b) VIII 7, 9-10 


9. «L'accusatore mi interrompe, lo senti anche tu, o signore; e 
dice che sono accusato non perché fui causa di salvezza per gli 
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νόμην, γράφεσθαί με, ἀλλ᾽ ἐπειδὴ προεῖπον ἐμπεσεῖσθαί opio 
τὴν νόσον, τουτὶ γὰρ ὑπὲρ σοφίαν εἶναι xai τερατῶδες, τῆς 8’ 
ἐπὶ τοσόνδε ἀληθείας οὐχ ἂν ἐφιχέσθαι µε, εἰ μὴ γόης τε ἦν xai 
ἀπόρρητος. τί οὖν ἐνταῦθα ἐρεῖ Σωκράτης ὑπὲρ ὧν ἔφασχε τοῦ 
δαιμονίου μανθάνειν; τί δὲ Θαλῆς te xai ᾿Αναξαγόρας, τὼ ᾿]ω. 
νε, ὁ μὲν τὴν εὐφορίαν τὴν τῶν ἐλαιῶν, ὁ δὲ πολλὰ τῶν Ὀὐρα- 
νίων παθῶν προειπόντε; ἢ γοητεύοντε προειπεῖν ταῦτα; xal μὴν 
xal ὑπήχθησαν οὗτοι δικαστηρίοις ἐφ᾽ ἑτέραις αἰτίαις, xai οὐδα- 
μοῦ τῶν αἰτιῶν εἴρηται γόητας εἶναι σφᾶς, ἐπειδὴ προγιγνώ- 
σχουσι. καταγέλαστον γὰρ τοῦτο ἐδόχει xai οὐδ᾽ ἐν Θετταλίᾳ 
πιθανὸν xat” ἀνδρῶν λέγεσθαι σοφῶν, οὗ τὰ γύναια χαχῶς 
ἤχουεν ἐπὶ τῇ τῆς σελήνης ἕλξει. 

πόθεν οὖν τοῦ περὶ τὴν Ἔφεσον πάθους ἠσθόμην; ἤκουσας 
μὲν xai τοῦ κατηγόρου εἰπόντος, ὅτι μὴ κατὰ τοὺς ἄλλους 
διαιτῶμαι, κἀμοὶ δὲ ὑπὲρ τῶν ἐμαυτοῦ σιτίων, ὡς λεπτὰ xai 
ἡδίω τῆς ἑτέρων συβάριδος, ἐν ἀρχῇ εἴρηται: τοῦτό μοι, ὦ Ba- 
σιλεῦ, τὰς αἰσθήσεις ἐν αἰθρίᾳ τινὶ ἀπορρήτῳ φυλάττει χοὐχ ἐᾷ 
θολερὸν περὶ αὐτὰς οὐδὲν εἶναι, διορᾶν τε, ὥσπερ ἐν χατόπτρου 
αὐγῇ, πάντα γιγνόμενά τε καὶ ἐσόμενα. οὐ γὰρ περιμενεῖ γε ὁ 
σοφὸς γῆν τὴν ἀναθυμιῶσαν ἢ τὸν ἀέρα διεφθορότα, ἣν τὸ δει- 
νὸν ἄνωθεν ῥέῃ, ἀλλὰ ξυνήσει αὐτῶν χαὶ ἐπὶ θύραις ὄντων, 
ὕστερον μὲν ἢ οἱ θεοί, θᾶττον δὲ ἢ οἱ πολλοί: θεοὶ μὲν γὰρ uel- 
λόντων, ἄνθρωποι δὲ γιγνομένων, σοφοὶ δὲ προσιόντων αἰσθά- 
νονται. λοιμῶν δ᾽ αἰτίας ἰδίᾳ, βασιλεῦ, ἐρώτα, σοφώτεραι γὰρ 
ἢ ἐς τοὺς πολλοὺς λέγεσθαι: ἄρ᾽ οὖν τὸ οὕτως διαιτᾶσθαι λεπ- 
τότητα μόνον ἐργάζεται τῶν αἰσθήσεων ἢ ἰσχὺν ἐπὶ τὰ μέγιστά 
τε xai θαυμασιώτατα; θεωρεῖν δ᾽ ἔξεστιν, ὃ λέγω, καὶ ἀπ᾿ ἄλ- 
λων μέν, οὐχ ἥκιστα δὲ x&x τῶν ἐν ᾿Εφέσῳ περὶ τὴν νόσον 
ἐκείνην πραχθέντων: τὸ γὰρ τοῦ λοιμοῦ εἶδος, πτωχῷ δὲ γέρον- 
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Efesii, ma poiché predissi che si sarebbe abbattuta su di loro la 
pestilenza. Secondo lui, questo è un atto che sta al di là della sa- 
pienza, prodigioso; e io non sarei potuto giungere a tal grado di 
verità, se non fossi un mago e un essere esecrando. Che dirà allora 
Socrate delle predizioni che affermava di ricevere dal suo demo- 
ne!? Che diranno Talete e Anassagora, i due uomini della Ionia, il 
primo dei quali predisse un raccolto abbondante di olive, il secon- 
do un gran numero di fenomeni celesti? Forse queste predizioni 
furono opera di magia? Eppure essi furono tratti in giudizio per 
accuse affatto diverse; e tra le loro imputazioni non è detto che 
fossero maghi perché sapevano predire il futuro?. Una tale accusa 
sarebbe parsa ridicola; e non si potrebbe plausibilmente portare 
contro uomini sapienti neppure in Tessaglia, dove le donne aveva- 
no cattiva fama per la pretesa di trarre la luna sulla terra. 

Come fui dunque in grado di apprendere della pestilenza che 
incombeva su Efeso? Hai sentito anche l'accusatore dire che io 
non mi nutro come gli altri uomini; e all'inizio del discorso ti ho 
descritto la mia dieta, che è leggera e a me più gradita degli stravi- 
zi altrui?. Essa, o sire, preserva i miei sensi in una sorta di miste- 
riosa limpidità, impedendo che in essi vi sia alcunché di torbido, e 
concedendomi di distinguere, come nella luce di uno specchio, 
tutti gli eventi presenti e futuri. Non attenderà infatti il sapiente 
che la terra mandi esalazioni, oppure che l’aria sia impestata se il 
male viene dall'alto, ma sentirà quando questi fatti stanno per ve- 
rificarsi, più tardi degli dèi ma prima della gente comune: poiché 
gli dèi percepiscono ciò che accadrà, gli uomini ciò che accade, i 
sapienti ciò che sta per accadere. Quanto alle cause delle pestilen- 
ze, chiedimele in privato, signore*: ciò appartiene a una sapienza 
troppo particolare, perché la si possa rivelare in pubblico. Voglia- 
mo dunque chiederci se questo modo di vivere favorisca soltanto 
l'acutezza dei sensi, oppure dia anche la forza per compiere le 
azioni più grandi e mirabili? È possibile trarre la risposta da molti 
altri casi, ma soprattutto da ciò che accadde a Efeso in occasione 
di quell'epidemia. Infatti io vidi l'immagine della pestilenza, che 
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τι εἴχαστο, xai εἶδον xai ἰδὼν εἶλον, οὐ παύσας νόσον, ἀλλ᾽ 
ἐξελών: ὅτῳ δ᾽ εὐξάμενος, δηλοῖ τὸ ἱερόν, ὃ ἐν ᾿Εφέσῳ ὑπὲρ 
τούτου ἱδρυσάμην, Ἡραχκλέους μὲν γὰρ ᾿Αποτροπαίου ἐστί, Evy. 
εργὸν δ᾽ αὐτὸν εἱλόμην, ἐπειδὴ σοφός τε χαὶ ἀνδρεῖος ὢν ἐκάθη. 
pé ποτε λοιμοῦ τὴν Ηλιν, τὰς ἀναθυμιάσεις ἀποχλύσας, ἃς ra- 
ρεῖχεν 7] γῆ xat’ Αὐγέαν τυραννεύοντα. 

τίς ἂν οὖν σοι, βασιλεῦ, δοχεῖ φιλοτιμούμενος γόης φαίνε- 
σθαι θεῷ ἀναθεῖναι, ὃ αὐτὸς εἴργαστο; τίνας δ᾽ ἂν χτήσασθαι 
θαυμαστὰς τῆς τέχνης θεῷ παρεὶς τὸ θαυμάζεσθαι; τίς δ᾽ ἂν 
Ἡρακλεῖ εὔξασθαι γόης div; τὰ γὰρ τοιαῦτα οἱ χαχοδαίµονες 
βόθροις ἀνατιθέασι xai χθονίοις θεοῖς, ὧν τὸν Ἡραχκλέα ἀπο- 
ταχτέον, χαθαρὸς γὰρ χαὶ τοῖς ἀνθρώποις εὔνους. τὐξάμην 
αὐτῷ xai ἐν Πελοποννήσῳ ποτέ, λαμίας γάρ τι φάσμα κἀκεῖ 
περὶ τὴν Κόρινθον ἤλυε, σιτούμενον τῶν νέων τοὺς χαλούς, χαὶ 
ξυνήρατό μοι τοῦ ἀγῶνος οὐ θαυμασίων δεηθεὶς δώρων, ἀλλὰ 
μελιττούτης χαὶ λιβανωτοῦ χαὶ τοῦ ὑπὲρ σωτηρίας τι ἀνθρώπων 
ἐργάσασθαι, τουτὶ γὰρ χαὶ χατὰ τὸν Εὐρυσθέα μισθὸν τῶν 
ἄθλων ἡγεῖτο. μὴ ἄχθου, βασιλεῦ, τὰ Ἡρακλέους ἀχούων' 
ἔμελε γὰρ αὐτοῦ τῇ ᾿Αθηνᾷ, ἐπειδὴ χρηστὸς xai σωτήριος τοῖς 
ἀνθρώποις. 

ιο. ἀλλ᾽ ἐπεὶ κελεύεις µε ὑπὲρ τῆς θυσίας ἀπολογεῖσθαι, του- 
τὶ γὰρ χαὶ τῇ χειρὶ ἐνδείχνυσαι, ἄχουε ἀπολογίας ἀληθοῦς: ἐγὼ 
γὰρ πάνθ᾽ ὑπὲρ σωτηρίας τῶν ἀνθρώπων πράττων, οὔπω ὑπὲρ 
αὐτῶν ἔθυσα, οὐδ᾽ ἂν θύσαιμι οὐδέν, οὐδ᾽ ἂν θίγοιμι ἱερῶν, ἐν 
οἷς αἷμα, οὐδ᾽ ἂν εὐξαίμην ἐς μάχαιραν βλέπων ἢ θυσίαν, ἥν 
φησιν. οὐ Σχύθην με, ὦ βασιλεῦ, ἥρηχας, οὐδ᾽ ἐκ τῆς ἀμίχτου 
ποθέν, οὐδ᾽ ἐπέμιξά πω Μασσαγέταις ἢ Ταύροις, ὡς χἀχείνους 
ἂν τοῦ τῆς θυσίας ἔθους μετέβαλον᾽ ἀνοίας δ᾽ ἂν ποῖ ἤλαυνον, 
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aveva l'aspetto di un vecchio mendicante?, e avendola vista la 
vinsi: e così non tanto feci cessare il morbo, quanto lo soppressi. 
A quale dio abbia allora rivolto le mie preghiere, é attestato dal 
santuario che feci erigere a Efeso sopra questo mostro. Esso infat- 
ri è sacro a Eracle Tutelare, che io invocai in mio aiuto, poiché 
grazie alla sua sapienza e al suo coraggio purificò una volta l'Elide 
dalla peste, ripulendola dalle esalazioni che mandava la terra al 
tempo della tirannide di Augias. 

E dunque quale uomo secondo te, sire, desiderando apparire 
un mago, dedicherebbe a un dio l’impresa che lui stesso ha com- 
piuto? Quali ammiratori della sua arte riuscirebbe ad acquistarsi, 
se lasciasse al dio l'ammirazione dovuta al prodigio? E chi leve- 
rebbe preghiere a Eracle essendo un mago? Questi sciagurati so- 
gliono infatti dedicare tali atti agli abissi? e alle divinità di sotter- 
ra, da cui Eracle va tenuto ben distinto, poiché è puro e propizio 
agli uomini. A lui offersi le mie preghiere una volta anche nel Pe- 
loponneso: lo spettro di un vampiro errava nei pressi di Corinto, 
sitibondo del sangue dei bei giovani’. Egli allora collaborò con me 
nella lotta senza pretendere splendidi doni, bensì focacce di miele 
e incenso e il fatto stesso di compiere qualcosa in vantaggio degli 
uomini: poiché ciò egli considerava la ricompensa delle sue impre- 
se anche quando fu agli ordini di Euristeo. Non offenderti, mio 
sovrano, sentendo parlare delle gesta di Eracle: egli era caro ad 
Atena?, poiché era benevolo agli uomini e apportatore della loro 
salvezza. 

10. Ma poiché ora mi imponi di difendermi a proposito del sa- 
crificio, come mi indichi con la mano, ascolta la mia difesa, che è 
secondo verità. In ogni mio atto io miro alla salvezza degli uomi- 
ni; ma non ho mai ucciso vittime per loro, né sacrificherei alcun- 
ché, né accosterei le mani a cose sacre su cui sia del sangue, né le- 
verei una preghiera tenendo lo sguardo su un coltello sacrificale. 
Non vengo dalla Scizia, mio sovrano, né da qualche altro popolo 
incivile, né sono mai stato fra i Massageti o fra i Tauri?, poiché 
certo avrei distolto pure loro dall’uso dei sacrifici. Quale punto di 
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ἵνα πλεῖστα μὲν ὑπὲρ μαντιχῆς διαλεγόμενος xai ὅπη ἔρρωται ἢ 
un, ἄριστα δ᾽ ἀνθρώπων ἠσθημένος, ὅτι τὰς αὑτῶν βουλὰς οἱ 
θεοὶ τοῖς ὁσίοις τε χαὶ σοφοῖς ἀνδράσι χαὶ μὴ μαντευομένοις φαί- 
νουσι, μιαιφονίας ἅπτωμαι καὶ σπλάγχνων ἀθύτων ἐμοὶ χαὶ 
ἀχαλλιερήτων; ἐφ᾽ οἷς ἀπέλιπεν ἄν µε καὶ ἡ τοῦ δαιμονίου 
ὀμφὴ μὴ καθαρὸν ὄντα. » 


27 


Luciano, Philopseudeis 14-7 


«Apt γὰρ ὁ Γλαυχίας τοῦ πατρὸς ἀποθανόντος παρα: 
λαβὼν τὴν οὐσίαν ἠράσθη Χρυσίδος τῆς Δημέου γυναιχός. ἐμοὶ 
δὲ διδασχάλῳ ἐχρῆτο πρὸς τοὺς λόγους, χαὶ εἴ γε μὴ ὁ ἔρως 
ἐχεῖνος ἀπησχόλησεν αὐτόν, ἅπαντα ἂν ἤδη τὰ τοῦ Περιπάτου 
ἠπίστατο, ὃς χαὶ ὀχτωχαιδεκαέτης ὢν ἀνέλυε χαὶ τὴν φυσιχὴν 
ἀχρόασιν μετεληλύθει ἐς τέλος. ἀμηχανῶν δὲ ὅμως τῷ ἔρωτι 
μηνύει μοι τὸ πᾶν, ἐγὼ δὲ ὥσπερ εἰκὸς ἤν, διδάσχαλον ὄντα, 
τὸν Ὑπερβόρεον ἐχεῖνον μάγον ἄγω παρ᾽ αὐτὸν ἐπὶ μναῖς τέσ- 
σαρσιν μὲν τὸ παραυτίκα — ἔδει γὰρ προτελέσαι τι πρὸς τὰς θυ- 
σίας — ἑχχαίδεχα δέ, εἰ τύχοι τῆς Χρυσίδος. ὁ δὲ αὐξομένην 
τηρήσας τὴν σελήνην — τότε γὰρ ὡς ἐπὶ πολὺ τὰ τοιαῦτα τελε- 
σιουργεῖται -- βόθρον τε ὀρυξάμενος ἐν ὑπαίθρῳ τινὶ τῆς οἰχίας 
περὶ μέσας νύχτας ἀνεχάλεσεν ἡμῖν πρῶτον μὲν τὸν ᾿Αλεξικλέα 
τὸν πατέρα τοῦ Γλαυχίου πρὸ ἑπτὰ μηνῶν τεθνεῶτα’ ἠγανάκτει 
δὲ ὁ γέρων ἐπὶ τῷ ἔρωτι χαὶ ὠργίζετο, τὰ τελευταῖα δὲ ὅμως 
ἐφῆχεν αὐτῷ ἐρᾶν. μετὰ δὲ τὴν 'Εχάτην τε ἀνήγαγεν rayo- 
μένην τὸν Κέρβερον καὶ τὴν Σελήνην κατέσπασεν, πολύμορφόν 
τι θέαμα χαὶ ἄλλοτε ἀλλοῖόν τι φανταζόμενον: τὸ μὲν γὰρ πρῶ- 
τον γυναιχείαν μορφὴν ἐπεδείκνυτο, εἶτα βοῦς ἐγίγνετο πάγχα- 
λος, εἶτα σχύλαξ ἐφαίνετο. τέλος δ᾽ οὖν ὁ Ὑπερβόρεος ἐχ 
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stoltezza avrei toccato se, parlando tanto della divinazione e delle 
condizioni in cui ha efficacia o meno, e sapendo meglio di chiun- 
que altro che gli déi rivelano le proprie volontà agli uomini pii e 
sapienti anche quando non interrogano gli oracoli, mi rendessi 
colpevole di spargimento di sangue, e toccassi viscere che io con- 
sidero male auguranti e che gli dèi respingono? In questo caso an- 
che la voce del dio mi abbandonerebbe come un essere impuro. » 


27 


Luciano, Gli amanti del falso 14-7 


«Glaucia, morto il padre, ne aveva appena ereditato le sostan- 
ze, quando s'innamoró di Criside, moglie di Demea. Io ero il suo 
maestro di filosofia e, se quell'amore non lo avesse distratto dallo 
studio, conoscerebbe ormai tutta quanta la dottrina del Peripato: 
a diciott'anni, si pensi, riduceva i sillogismi! e aveva completato 
l'apprendimento della parte fisica. Tuttavia, non trovando via 
d'uscita al suo amore, mi confida ogni cosa ed io - era naturale 
per me, che sono il maestro -, conduco da lui il mago Iperboreo? 
dietro compenso di quattro mine? sübito — bisognava infatti anti- 
cipare qualcosa per i sacrifici - e altre sedici, quando avesse avuto 
Criside. Quegli aspettó che la luna fosse in fase crescente - e il 
momento in cui per lo più si celebrano riti simili? -- e, scavata una 
fossa in un vano scoperto della casa, intorno a mezzanotte evocò 
alla nostra presenza Alessicle?, il padre di Glaucia, morto sette 
mesi prima: il vecchio era scontento di questo amore ed irritato, 
ma alla fine gli permise di soddisfarlo. Dopo fece salire Ecate, che 
conduceva seco Cerbero, e tirò giù Selene$, visione multiforme 
che ora appariva in un modo ora in un altro: prima si mostrava in 
forma di donna, poi diventava una magnifica giovenca, poi assu- 
meva l'aspetto di un cucciolo. Infine l’Iperboreo, plasmato col 
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πηλοῦ ἐρώτιόν τι ἀναπλάσας, “ Απιθι, ἔφη, xai ἄγε Χρυσίδα”. 
xai ὁ μὲν πηλὸς ἐξέπτατο, μετὰ μιχρὸν δὲ ἐπέστη χόπτουσα τὴν 
θύραν ἐχείνη χαὶ εἰσελθοῦσα περιβάλλει τὸν Γλαυχίαν ὡς ἂν ἐμ- 
μανέστατα ἐρῶσα xal συνῆν ἄχρι δὴ ἀλεκτρυόνων ἠχούσαμεν 
δόντων. τότε δὴ T, τε Σελήνη ἀνέπτατο ἐς τὸν οὐρανὸν xai ἡ 
Ἑκάτη ἔδυ χατὰ τῆς γῆς καὶ τὰ ἄλλα φάσματα ἠφανίσθη χαὶ 
τὴν Χρυσίδα ἐξεπέμφαμεν περὶ αὐτό που σχεδὸν τὸ λυχαυ- 
γές. 15. εἰ ταῦτα εἶδες, ὦ Γυχιάδη, οὐχ ἂν ἔτι ἠπίστησας el- 
ναι πολλὰ ἐν ταῖς ἐπῳδαῖς χρήσιμα. » 

«εὖ λέγεις,» ἦν δ᾽ ἐγώ: «ἐπίστευον γὰρ ἄν, εἴ γε εἶδον aù- 
τά, νῦν δὲ συγγνώμη, οἶμαι, εἰ μὴ τὰ ὅμοια ὑμῖν ὀξυδορχεῖν 
ἔχω. πλὴν ἀλλ᾽ οἶδα γὰρ τὴν Χρυσίδα ἣν λέγεις, ἐραστὴν γυ- 
ναῖκα xai πρόχειρον, οὐχ ὁρῶ δὲ τίνος ἕνεχα ἐδεήθητε ἐπ᾽ aù- 
τὴν τοῦ πηλίνου πρεσβευτοῦ xai μάγου τοῦ ἐξ Ὑπερβορέων xai 
Σελήνης αὐτῆς, ἣν εἴχοσι δραχμῶν ἀγαγεῖν ἐς Ὑπερβορέους 
δυνατὸν ἦν. πάνυ γὰρ ἐνδίδωσιν πρὸς ταύτην τὴν ἐπῳδὴν ἡ 
γυνὴ xai τὸ ἐναντίον τοῖς φάσμασιν πέπονθεν᾽ ἐχεῖνα μὲν γὰρ ἣν 
φόφον ἀχούση χαλχοῦ ἢ σιδήρου, πέφευγε -- xai ταῦτα γὰρ 
ὑμεῖς φατε -- αὕτη δὲ ἂν ἀργύριόν που φοφῇ, ἔρχεται πρὸς τὸν 
ἦχον. ἄλλως τε χαὶ αὐτοῦ θαυμάζω τοῦ μάγου, εἰ δυνάμενος 
αὐτὸς ἐρασθῆναι πρὸς τῶν πλουσιωτάτων γυναιχῶν χαὶ τάλαν- 
τα ὅλα παρ᾽ αὐτῶν λαμβάνειν, ὁ δὲ τεττάρων μνῶν πάνυ out- 
χρολόγος dv Γλαυχίαν ἐπέραστον ἐργάζεται. » 

«γελοῖα ποιεῖς» ἔφη ὁ "Ίων «ἀπιστῶν ἅπασιν. 16. ἐγὼ 
γοῦν ἡδέως ἂν ἐροίμην σε, τί περὶ τούτων φὴς ὅσοι τοὺς δαι- 
μονῶντας ἀπαλλάττουσι τῶν δειμάτων οὕτως σαφῶς ἐξάδοντες 
τὰ φάσματα. χαὶ ταῦτα οὐχ ἐμὲ χρὴ λέγειν, ἀλλὰ πάντες ἴσασι 
τὸν Σύρον τὸν ἐχ τῆς Παλαιστίνης, τὸν ἐπὶ τούτῳ σοφιστήν, 
ὅσους παραλαβὼν χαταπίπτοντας πρὸς τὴν σελήνην xai τὼ 
ὀφθαλμὼ διαστρέφοντας xai ἀφροῦ πιμπλαμένους τὸ στόμα 
ὅμως ἀνίστησιν χαὶ ἀποπέμπει ἀρτίους τὴν γνώμην, ἐπὶ μισθῷ 
μεγάλῳ ἀπαλλάξας τῶν δεινῶν. ἐπειδὰν γὰρ ἐπιστὰς χειμένοις 
ἔρηται ὅθεν εἰσεληλύθασιν εἰς τὸ σῶμα, ὁ μὲν νοσῶν αὐτὸς 
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fango un amorino”: “Va’” disse "e conduci Criside”. Il fango vo- 
lò via, poco dopo lei si trovò Ii a bussare alla porta; entrata, ab- 
bracciò Glaucia come se ne fosse pazzamente innamorata e stette 
con lui, finché non udimmo i galli cantare. Allora soltanto Selene 
volò su nel cielo, Ecate sprofondò sotto terra, sparirono le altre 
apparizioni e noi congedammo Criside alle prime luci dell'al. 
ba. 15. Se avessi veduto queste cose, o Tichiade, saresti giunto 
ormai a credere che molta è l’utilità della magia’. » 

«Hai ragione » io dissi: «lo crederei, se veramente le avessi ve- 
dute!?, ma non è così e voi mi giustificherete, penso, se non ho la 
vista acuta come la vostra. A parte il fatto che io conosco la Crisi- 
de di cui parli, donna facile a innamorarsi e disponibile, e non ve- 
do perché abbiate avuto bisogno per conquistarla dell’ambasciato- 
re di fango, del mago Iperboreo e della stessa Selene, che sarebbe 
stato possibile far scendere nel paese degli Iperborei per venti 
dracme. Cede infatti la donna facilmente a questo incantesimo e 
reagisce in modo opposto rispetto ai fantasmi, i quali, se odono ru- 
more di bronzi o di ferri, spariscono - lo dite anche voi -, mentre 
lei, se qualcosa d’argento tintinna in qualche posto, accorre al suo- 
no!!. Del resto mi stupisco del mago stesso che, potendo essere 
amato lui in persona dalle donne più ricche e prendere da queste 
fior di talenti, per quattro mine, nella sua ristrettezza mentale, 
procuri l'amore a Glaucia. » 

«Fai una cosa ridicola» osservò Ione «non credendo a nul- 
la. 16. Ed io, in proposito, avrei una gran voglia di chiederti 
che cosa ne dici di tutti quelli che liberano gli indemoniati dai lo- 
ro terrori così palesemente esorcizzando gli spiriti. E questo non 
devo dirlo io, perché tutti sanno quanti sono quelli che stramazza- 
no al chiaro di luna, stravolgono gli occhi e si riempiono la bocca 
di schiuma e che il Siro di Palestina, l'esperto in questa materia, 
prende in sua cura, ristabilisce e rimanda sani di mente liberando- 
li dai loro tormenti in cambio di un lauto compenso!?. Quando vi- 
gilando su di loro mentre giacciono domanda da dove sono entrati 
nel corpo, lui, l'ammalato, tace; è il demone, invece, che rispon- 
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σιωπᾷ, ὁ δαίμων δὲ ἀποχρίνεται ἑλληνίζων ἢ βαρβαρίζων 
ὁπόθεν ἂν αὐτὸς Tj, ὅπως τε xal ὁπότε εἰσῆλθεν ἐς τὸν ἄνθρωπον: 
ὁ δὲ ὅρχους ἐπάγων, εἰ δὲ μὴ πεισθείη, χαὶ ἀπειλῶν ἐξελαύνει 
τὸν δαίμονα. ἐγὼ γοῦν χαὶ εἶδον ἐξιόντα μέλανα χαὶ χαπνώδη 
τὴν χρόαν. » 

«οὐ μέγα» ἦν δ᾽ ἐγώ «τὰ τοιαῦτά σε ὁρᾶν, ὦ "Ίων, à γε 
χαὶ αἱ ἰδέαι αὐταὶ φαίνονται ἃς ὁ πατὴρ ὑμῶν Πλάτων δείχνυ- 
σιν, ἀμαυρόν τι θέαμα ὡς πρὸς ἡμᾶς τοὺς ἀμβλυώττοντας. » 

17. «μόνος γὰρ "Iwv» ἔφη ὁ Εὐκράτης «τὰ τοιαῦτα εἶδεν, 
οὐχὶ δὲ xai ἄλλοι πολλοὶ δαίμοσιν ἐντετυχήχασιν οἱ μὲν 
νύχτωρ, οἱ δὲ μεθ᾽ ἡμέραν; ἐγὼ δὲ οὐχ ἅπαξ ἀλλὰ μυριάκις ἤδη 
σχεδὸν τὰ τοιαῦτα τεθέαμαι: xai τὸ μὲν πρῶτον ἐταραττόμην 
πρὸς αὐτά, νῦν δὲ δὴ ὑπὸ τοῦ ἔθους οὐδέν τι παράλογον ὁρᾶν 
μοι δοχῶ, xai μάλιστα ἐξ οὗ μοι τὸν δακτύλιον ὁ "Αραφ ἔδωκε 
σιδήρου τοῦ èx τῶν σταυρῶν πεποιημένον xai τὴν ἐπῳδὴν ἐδί- 
δαξεν τὴν πολυώνυμον, ἐχτὸς εἰ μὴ κἀμοὶ ἀπιστήσεις, ὦ Τυ- 
χιάδη. » 

«xai πῶς ἄν» ἦν δ᾽ ἐγώ «ἀπιστήσαιμι Εὐκράτει τῷ Δείνω- 
νος, σοφῷ ἀνδρὶ χαὶ μάλιστα ἐλευθερίως τὰ δοχοῦντά οἱ λέγοντι 
οἴχοι παρ᾽ αὑτῷ ἐπ᾽ ἐξουσίας; » 


28 


Apuleio, Apol. 
d) 15-7 


Aggredior enim iam ad ipsum crimen magiae, quod ingenti tu- 
multu ad inuidiam mei accensum frustrata expectatione omnium 
per nescio quas anilis fabulas defraglauit. Ecquandone uidisti, 
Maxime, flammam stipula exortam claro crepitu, largo fulgore, 
cito incremento, sed enim materia leui, caduco incendio, nullis 
reliquiis? Em tibi illa accusatio iurgiis inita, uerbis aucta, argu- 
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de, in greco o in lingua barbara, di dove egli stesso è e come e 
quando è entrato in quella persona. Lui, l'esperto, scongiurandolo 
e, se non si lasciasse convincere, anche minacciandolo, scaccia il 
demone. Uno - è la verità - lo vidi io uscire, nero!? come il fumo.» 

«Non ὃ cosa notevole» ripresi io «che simili fenomeni li veda 
tu, Ione, a cui si mostrano perfino le idee scoperte da Platone!*, il 
vostro padre, visione un po' sbiadita, per noi almeno, che siamo 
deboli di vista. » 

17. «Vorresti dire» intervenne Eucrate «che il solo Ione ha 
veduto cose del genere e che non é vero che molti altri abbiano in- 
contrato degli spiriti, alcuni di giorno, altri di notte? Davanti ai 
miei occhi non una ma mille volte si sono svolte scene più o meno 
simili a queste, e in un primo tempo mi lasciavano turbato, ma 
adesso, con l'abitudine, non mi sembra di vedere alcunché di 
anormale, soprattutto da quando l'Arabo mi diede l'anello di fer- 
ro, fatto di croci, e mi insegnò la formula dei molti nomi!5; solo 
che tu, o Tichiade, non crederai nemmeno a me.» 

«Ma come potrei» dissi «non credere ad Eucrate, figlio di 
Dinone, uomo sapiente e che in piena libertà esprime autorevol- 
mente la sua opinione in casa sua? » 


28 


Apuleio, Apologia 
4) 15-7 


Eccomi arrivato all'accusa di magia!, a quell'incendio che ac- 
ceso con grande baccano, per mia rovina, contro la comune aspet- 
tazione é svanito fra non so quali storielle da vecchie comari. Non 
vedesti tu mai, Massimo, uno di quei fuochi di stoppia che scop- 
piettando sonoro divampa immenso a un tratto e poi cade, perché 
è paglia, senza lasciare più nulla? Eccoti quell'accusa: cominciata 
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mentis defecta, nullis post sententiam tuam reliquiis calumniae 
permansura. Quae quidem omnis Aemiliano fuit in isto uno de- 
stinata, me magum esse, et ideo mihi libet quaerere ab eruditissi- 
mis eius aduocatis, quid sit magus. 

Nam si, quod ego apud plurimos lego, Persarum lingua magus 
est qui nostra sacerdos, quod tandem est crimen, sacerdotem esse 
et rite nosse atque scire atque callere leges cerimoniarum, fas sa- 
crorum, ius religionum, si quidem magia id est quod Plato inter- 
pretatur, cum commemorat, quibusnam disciplinis puerum regno 
adulescentem Persae imbuant - uerba ipsa diuini uiri memini, 
quae tu mecum, Maxime, recognosce: «δὶς ἑπτὰ δὲ γενόμενον 
ἐτῶν τὸν παῖδα παραλαμβάνουσιν οὓς ἐχεῖνοι βασιλείους παι- 
δαγωγοὺς ὀνομάζουσιν: εἰσὶν δὲ ἐξειλεγμένοι Περσῶν οἱ ἄριστοι 
δόξαντες ἐν ἡλικίᾳ τέτταρες, ὅ τε σοφώτατος χαὶ ὁ δικαιότατος 
χαὶ ὁ σωφρονέστατος χαὶ ὁ ἀνδρειότατος. ὧν ὁ μὲν μαγείαν τε 
διδάσχει τὴν Ζωροάστρου τοῦ ᾿Ὠρομάζου: ἔστι δὲ τοῦτο θεῶν 
θεραπεία: διδάσχει δὲ xai τὰ βασιλικά». 26. Auditisne ma- 
giam, qui eam temere accusatis, artem esse dis immortalibus ac- 
ceptam, colendi eos ac uenerandi pergnaram, piam scilicet et 
diuini scientem, iam inde a Zoroastre et Oromaze auctoribus suis 
nobilem, caelitum antistitam, quippe qui inter prima regalia do- 
cetur nec ulli temere inter Persas concessum est magum esse, 
haud magis quam regnare. Idem Plato in alia sermocinatione de 
Zalmoxi quodam Thraci generis, sed eiusdem artis uiro ita scrip- 
tum reliquit: «τὰς δὲ ἐπῳδὰς εἶναι τοὺς λόγους τοὺς χαλούς». 
Quod si ita est, cur mihi nosse non liceat uel Zalmoxi bona uerba 
uel Zoroastri sacerdotia? Sin uero more uulgari eum isti proprie 
magum existimant, qui communione loquendi cum deis immorta- 
libus ad omnia quae uelit incredibili quadam ui cantaminum pol- 
leat, oppido miror, cur accusare non timuerint quem posse tan- 
tum fatentur. Neque enim tam occulta et diuina potentia caueri 
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con le ingiurie, nutrita di chiacchiere, difettosa di prove, dopo la 
tua sentenza non lascerà più nessuna traccia della calunnia. Poi- 
ché per Emiliano tutta l’accusa fu compresa in questa sola impu- 
razione, che io sono un mago, voglio chiedere ai suoi eruditissimi 
avvocati, che cosa sia il mago. 

Come io leggo in numerosi autori, mago e nella lingua dei Per- 
siani quello che è da noi il sacerdote?; e allora qual delitto è dopo 
tutto essere sacerdote, avere la conoscenza, la scienza, la pratica 
delle ordinanze rituali, dei precetti della religione, delle regole del 
culto, se questa è la definizione che Platone dà della magia quan- 
do ricorda con quali discipline i Persiani educhino al regno il gio- 
vane principe. Ho nella memoria le parole di quell'uomo divino?: 
e tu, Massimo, ricorda con me: «All'età di quattordici anni lo ri- 
cevono quelli chiamati regi pedagoghi. Sono scelti tra i Persiani i 
quattro ritenuti migliori, di età matura: il più saggio, il più giusto, 
il più temperante, il più coraggioso. Dei quali uno insegna la ma- 
gia di Zoroastro figlio di Oromazo*: e questo è il culto degli dèi. 
Insegna anche l'arte del regnare». — 26. Avete ascoltato, dun- 
que. La magia, che voi sconsigliatamente accusate, é arte gradita 
agli dèi immortali*, che gli dèi sa bene onorare e venerare, pietosa 
voglio dire ed esperta delle cose divine, già fin da Zoroastro e da 
Oromazo, suoi fondatori, sacerdotessa dei celesti; essa fa parte 
dei primi insegnamenti del principe, e fra i Persiani non è più leci- 
to a chiunque esser mago che essere re. In un altro dialogo Plato- 
ne, a proposito di Zalmoxis, uno che pur essendo trace di stirpe, 
praticava la medesima arte, lasciò scritto così: «Gli incantesimi 
sono buone parole »9. Se è così, perché non mi è lecito conoscere 
le buone parole di Zalmoxis o la scienza sacerdotale di Zoroastro? 
Ma se, com'è volgare costume, i miei avversari credono che mago 
è propriamente colui che mediante la sua comunicazione con gli 
dèi immortali”, con la forza incredibile? di certi incantesimi può 
compiere tutto ciò che voglia, mi stupisco in verità che essi non 
abbiano temuto di accusare uno cui riconoscono tanto potere. 
Giacché da una potenza tanto occulta e sovrannaturale non ci si 


1ος ARCANA MUNDI 


potest itidem ut cetera. Sicarium qui in iudicium uocat, comita. 
tus uenit; qui uenenarium accusat, scrupulosius cibatur; qui fu. 
rem arguit, sua custodit. Enimuero qui magum qualem isti dicunt 
in discrimen capitis deducit, quibus comitibus, quibus scrupulis, 
quibus custodibus perniciem caecam et ineuitabilem prohibeat? 
Nullis scilicet; et ideo id genus crimen non est eius accusare, qui 
credit. 27. Verum haec ferme communi quodam errore imperi. 
torum philosophis obiectantur, ut partim eorum qui corporum 
causas meras et simplicis rimantur irreligiosos putent eoque aiant 
deos abnuere, ut Anaxagoram et Leucippum et Democritum et 
Epicurum ceterosque rerum naturae patronos, partim autem, qui 
prouidentiam mundi curiosius uestigant et impensius deos cele- 
brant, eos uero uulgo magos nominent, quasi facere etiam sciant 
quae sciant fieri, ut olim fuere Epimenides et Orpheus et Pytha- 
goras et Ostanes, ac dein similiter suspectata Empedocli cathar- 
moe, Socrati daemonion, Platonis τὸ ἀγαθόν. Gratulor igitur mi- 
hi, cum et ego tot ac tantis uiris adnumeror. 

Ceterum ea quae ab illis ad ostendendum crimen obiecta sunt 
uana et inepta simpliciter uereor, ne ideo tantum crimina putes, 
quod obiecta sunt. «Cur» inquit «piscium quaedam genera quae- 
sisti?» Quasi id cognitionis gratia philosopho facere non liceat, 
quod luxurioso gulae causa liceret. «Cur mulier libera tibi nupsit 
post annos XIII uiduitatis? » Quasi non magis mirandum sit quod 
tot annis non nubserit. «Cur prius, quam tibi nuberet, scripsit 
nescio quid in epistula quod sibi uidebatur?» Quasi quisquam de- 
beat causas alienae sententiae reddere. « At enim maior natu non 
est iuuenem aspernata.» Igitur hoc ipsum argumentum est nihil 
opus magia fuisse, ut nubere uellet mulier uiro, uidua caelibi, 
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potrebbe guardare come da altri pericoli. Chi chiama in giudizio 
un assassino, viene accompagnato; chi accusa un avvelenatore, 
sta più attento a quel che mangia; chi denuncia un ladro, custodi- 
sce bene le sue cose; ma chi accusa di un delitto capitale un ma- 
go, come costoro l'intendono, con quali compagni, con quali at- 
tenzioni, con quali custodi puó rimuovere da sé la invisibile e ine- 
vitabile rovina?? Per siffatti delitti, chi accusa non crede. 17. 
Per un comune errore di ignoranza sono attaccati solitamente i fi- 
losofi. Gli uni che cercano di penetrare le cause elementari e i 
principi costitutivi dei corpi, sono tenuti per irreligiosi e negatori 
degli déi, come Anassagora, Leucippo, Democrito ed Epicuro e 
tutti quanti sono sostenitori dell'ordine naturale del mondo; gli 
altri che solleciti scrutano la provvidenza ordinatrice dell'univer- 
so e onorano devotamente gli dèi, questi sono chiamati volgar- 
mente maghi, quasi fossero altresi gli autori dei fatti che essi co- 
noscono. Tali furono Epimenide e Orfeo e Pitagora e Ostane; e 
in sospetto di magia vennero dopo anche le Purificazioni di Em- 
pedocle, il Demone di Socrate, il Bene di Platone!®. Mi congratu- 
lo con me stesso di essere anch'io annoverato fra tanti e tali per- 
sonaggi. 

Tutte le altre inezie e assurdità che costoro han tratto fuori 
per dimostrare la mia colpevolezza ingenuamente temerei che tu 
possa ritenerle criminose per il solo fatto che mi sono state impu- 
tate. «Perché» dice «tu hai fatto ricerca di certe specie di pe- 
sci!!?» Come se a un filosofo non sia lecito fare per motivi di stu- 
dio quello che un gaudente si permetterebbe per il piacere della 
gola. «Perché una donna libera ti ha sposato dopo quattordici an- 
ni di vedovanza? » Quasi non fosse più mirabile cosa l'esser rima- 
sta tanti anni senza marito. «Perché prima di sposarti mise per 
iscritto in una lettera non so quale suo personale apprezzamen- 
to?» Quasi uno debba dare ragione dei sentimenti altrui. «Una 
donna avanti negli anni non ha rifiutato un giovane .» Questo per 
l'appunto prova che non c'é stato bisogno di magia, per decidere 
una donna a sposare un uomo, una vedova un celibe, un'anziana 
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maior iuniori. Iam et illa similia: «Habet quiddam Apuleius domi 
quod sancte colit»: quasi non id potius crimen sit, quod colas non 
habere. «Cecidit praesente Apuleio puer. » Quid enim, si iuuenis, 
quid, si etiam senex adsistente me corruisset uel morbo corporis 
impeditus uel lubrico soli prolapsus? Hiscine argumentis magian 
probatis, casu pueruli et matrimonio mulieris et obsonio piscium? 


b) 42-3 


Igitur ad praescriptum opinionis et famae confinxere puerum 
quempiam carmine cantatum remotis arbitris, secreto loco, arula 
et lucerna et paucis consciis testibus, ubi incantatus sit, corruisse, 
postea nesciente(m) sui excitatum. Nec ultra isti quidem progre- 
di mendacio ausi; enim fabula ut impleretur, addendum etiam il- 
lud fuit, puerum eundem multa praesagio praedixisse. Quippe 
hoc emolumentum canticis accipimus, praesagium et diuinatio- 
nem, nec modo uulgi opinione, uerum etiam doctorum uirorum 
auctoritate hoc miraculum de pueris confirmatur. Memini me 
apud Varronem philosophum, uirum accuratissime doctum atque 
eruditum, cum alia eiusdem modi, tum hoc etiam legere: Tralli- 
bus de euentu Mithridatici belli magica percontatione consultan- 
tibus puerum in aqua simulacrum Mercuri contemplantem quae 
futura erant CLX uersibus cecinisse. Itemque Fabium, cum quin- 
gentos denarium perdidisset, ad Nigidium consultum uenisse; ab 
eo pueros carmine instinctos indicauisse, ubi locorum defossa es- 
set crumina cum parti eorum, ceteri ut forent distributi; unum 
etiam denarium ex eo numero habere M. Catonem philosophum; 
quem se a pedisequo in stipe Apollinis accepisse Cato confessus 
est. 
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un giovane. E cosi anche il resto. « Apuleio ha in casa un oggetto 
che adora religiosamente »!?: come se non sia piuttosto una colpa 
non aver nulla da adorare. «Un ragazzo è caduto in presenza di 
Apuleio »!?. E che ci sarebbe di strano se un giovane, se anche un 
vecchio fosse caduto dinanzi a me o colpito da malore o sdruccio- 
lato su un terreno scivoloso? Ah, dunque con questi argomenti in- 
tendete convincermi di magia, con la caduta di un fanciullo, col 
matrimonio di una donna e con un piatto di pesci? 


b) 41-3 

Per conformarsi alle comuni credenze immaginarono che un 
ragazzo, da me incantato, senza gente dattorno, in un luogo se- 
greto, con un piccolo altare e una lucerna e in presenza di pochi 
complici testimoni, appena compiuto l'incantesimo, sia caduto a 
terra, e poi si sia risvegliato senza più memoria dell'accaduto. 
Non osarono spingere oltre la loro menzogna; per completare la 
favola, infatti, avrebbero dovuto aggiungere che il fanciullo aveva 
predetto molte cose. Giacché sappiamo che è questo il fine prati- 
co di tali incantesimi: il presagio e la divinazione!: né soltanto la 
opinione volgare, ma anche l’autorità di uomini dotti conferma 
questo prodigio che riguarda i fanciulli. Ricordo di aver letto in 
Varrone, scienziato di accuratissima dottrina ed erudizione, insie- 
me con altre cose analoghe, anche questa: che a Tralle, fattosi ri- 
corso alla magia per conoscere l'esito della guerra mitridatica, un 
fanciullo vide nell'acqua un'immagine di Mercurio e ciò che sa- 
rebbe accaduto annunziò in un presagio di centosessanta versi?. 
Parimenti Fabio, perduti cinquecento denari, andò a consultare 
Nigidio. Costui rese ispirati alcuni fanciulli? i quali indicarono 
dov'era sotterrata una borsa contenente parte della somma e il re- 
sto come era stato distribuito: e aggiunsero che uno di quei denari 
era in possesso del filosofo Marco Catone, il quale confessò di 
averlo ricevuto da un suo servo tra le offerte per il tesoro di 


Apollo. 
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43. Haec et alia apud plerosque de magiis et pueris lego equi- 
dem, sed dubius sententiae sum, dicamne fieri posse an negem, 
quamquam Platoni credam inter deos atque homines natura et lo. 
co medias quasdam diuorum potestates intersitas, easque diuina- 
tiones cunctas et magorum miracula gubernare; quin et illud me- 
cum reputo posse animum humanum, praesertim puerilem et sim- 
plicem, seu carminum auocamento siue odorum delenimento so. 
porari et ad obliuionem praesentium externari et paulisper remo. 
ta corporis memoria redigi ac redire ad naturam suam, quae est 
immortalis scilicet et diuina, atque ita uelut quodam sopore futu- 
ra rerum praesagare. Verum enimuero, ut ista sese habent, si qua 
fides hisce rebus impertienda est, debet ille nescio qui puer 
prouidus, quantum ego audio, et corpore decorus atque integer 
deligi et animo sollers et ore facundus, ut in eo aut diuina pote- 
stas quasi bonis aedibus digne diuersetur, si tamen ea pueri cor- 
pore includitur, an ipse animus expergitus cito ad diuinationem 
suam redigatur, quae ei prompte insita et nulla obliuione saucia 
et hebes facile resumatur. Non enim ex omni ligno, ut Pythago- 
ras dicebat, debet Mercurius exculpi. Quod si ita est, nominate, 
quis ille fuerit puer sanus, incolumis, ingeniosus, decorus, quem 
ego carmine dignatus sim initiare. Ceterum Thallus, quem nomi- 


nastis, medico potius quam mago indiget. 
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Apuleio, Mer. III 21-8 


21. Ad hunc modum transactis uoluptarie paucis noctibus qua- 
dam die percita Photis ac satis trepida me accurrit indicatque do- 
minam suam, quod nihil etiam tunc in suos amores ceteris artibus 
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41. Questi ed altri esempi in molti autori ho letto intorno alle 
arti magiche e ai fanciulli, ma sono incerto se debba negarne o af- 
fermarne la possibilità. Tuttavia credo, con Platone, che fra gli 
dèi e gli uomini esistano alcune divine potestà, intermedie per la 
loro natura e per lo spazio che occupano, le quali altresì governa- 
no tutte le divinazioni e i miracoli della magia*. Ed invero io pen- 
so tra me stesso che possa l’anima umana, specialmente semplice e 
fanciullesca, sia per l'estasi che la incanti, sia per la seduzione di 
profumi”, addormentarsi e sollevarsi all’oblio delle cose presenti e 
che, per poco rimossa la memoria del corpo, ella si riduca e torni 
alla natura sua che è, come ognuno sa, immortale e divina, e così 
presagisca come in visione di sogno l'avvenire. Ma naturalmente, 
se a codesti fatti bisogna prestar fede, dovrebbe questo non so 
quale preveggente fanciullo, per quanto ne sento dire, essere scel- 
to bello e intatto di corpo, ingegnoso e facondo, perché la divina 
potenza abbia in lui degna dimora, se veramente essa si introduce 
nel corpo di un ragazzo: oppure perché l’anima, appena desta, ri- 
torni subito alla sua visione delle cose future, che bene impressa 
in lei e per nessuna dimenticanza offesa e affievolita, si ripresenti 
di nuovo senza ostacoli. Infatti, come diceva Pitagora, non ogni 
legno è buono per scolpire Mercurio. Se è così, ditemi chi sia sta- 
to quel fanciullo sano, incolume, ingegnoso, bello, che con i miei 
incanti ho voluto iniziare ai misteri”. Ma quel Tallo, da voi nomi- 
nato, ha bisogno più di un medico che di un mago. 


29 


Apuleio, Metamorfosi III 21-8 


21. Poiché in tal modo avemmo voluttuosamente passate alcu- 
ne notti, un giorno Fotide corse da me agitata e trepidante, e mi 
disse che la sua padrona, non essendo ancora riuscita a nulla nei 
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promoueret, nocte proxima in auem sese plumaturam atque ad 
suum cupitum sic deuolaturam; proin memet ad rei tantae specu- 
lam caute praepararem. Iamque circa primam noctis uigiliam ad 
illud superius cubiculum suspenso et insono uestigio me perducit 
ipsa perque rimam ostiorum quampiam iubet arbitrari, quae sic 
gesta sunt. Iam primum omnibus laciniis se deuestit Pamphile et 
arcula quadam reclusa pyxides plusculas inde depromit, de quis 
unius operculo remoto atque indidem egesta unguedine diuque 
palmulis suis adfricta ab imis unguibus sese totam adusque sum- 
mos capillos perlinit multumque cum lucerna secreto conlocuta 
membra tremulo succussu quatit. Quis leniter fluctuantibus pro- 
micant molles plumulae, crescunt et fortes pinnulae, duratur na- 
sus incuruus, coguntur ungues adunci. Fit bubo Pamphile. Sic 
edito stridore querulo iam sui periclitabunda paulatim terra resul- 
tat, mox in altum sublimata forinsecus totis alis euolat. 

21. Et illa quidem magicis suis artibus uolens reformatur, at 
ego nullo decantatus carmine praesentis tantum facti stupore de- 
fixus quiduis aliud magis uidebar esse quam Lucius: sic extermi- 
natus animi attonitus in amentiam uigilans somniabar; defrictis 
adeo diu pupulis an uigilarem scire quaerebam. Tandem denique 
reuersus ad sensum praesentium adrepta manu Photidis et ad- 
mota meis luminibus: «Patere, oro te» inquam «dum dictat oc- 
casio, magno et singulari me adfectionis tuae fructu perfrui et 
impertire nobis unctulum indidem per istas tuas pupillas, mea 
mellitula, tuumque mancipium inremunerabili beneficio sic tibi 
perpetuo pignera ac iam perfice ut meae Veneri Cupido pinna- 
tus adsistam tibi ». 


« Ain?» inquit «Vulpinaris amasio, meque sponte ascearn cru- 
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suoi amori con gli altri sortilegi!, nella notte seguente si sarebbe 
rivestita di piume tramutandosi in uccello, e in tal forma sarebbe 
volata al suo amato; dovevo dunque cautamente prepararmi alla 
visione di un fatto così grande. Ed ecco, verso le prime ore della 
notte, ella stessa mi conduce in punta di piedi e senza far rumore 
a quella stanza superiore?, e mi invita a guardare attraverso una 
certa fessura della porta quello che di là avviene. Panfile comincia 
a spogliarsi di tutte le vesti, e, aperto un cofanetto, ne trae fuori 
parecchi piccoli bossoli; poi, tolto il coperchio a uno di questi e 
preso da esso dell’unguento e strofinatolo a lungo sulle mani, se 
ne unge tutta dalle unghie dei piedi fino alla sommità dei capelli?, 
e, dopo aver a lungo parlato con la lucerna*, scuote con tremuli 
sussulti le membra. E, mentre queste lievemente così ondeggiano, 
le spuntano fuori morbide piumoline, e poi robuste piccole penne, 
e s'indurisce incurvandosi il naso, adunche si fanno le unghie. E 
Panfile è divenuta un gufo?! Così, emettendo un querulo strido, 
ella per provare sé stessa fa piccoli salti da terra, e bentosto leva- 
tasi in alto vola via ad ali spiegate. 

22. Così quella, con le magiche? sue arti, di sua propria volon- 
tà si trasforma; e a me, che senza essere incantato da nessun sorti- 
legio ero inchiodato dallo stupore per sì gran fatto”, pareva di es- 
sere ormai qualsiasi altra cosa fuorché Lucio: e fuor di senno e in- 
tontito fino alla pazzia sognavo a occhi aperti; e anzi, a lungo 
stropicciatemi le pupille, cercavo di sapere se fossi ben desto*. 
Poi, finalmente ritornato al senso della realtà, e presa la mano di 
Fotide e accostatala ai miei occhi: «Lascia, ti prego,» le dissi, 
«ora che si offre l'occasione, che io goda il grande, straordinario 
beneficio dell'amor tuo, e per queste pupille che sono tue dammi 
un po’ di quell'unguento stesso”, dolcezza mia; e così con questo 
inestimabile beneficio lega il tuo schiavo; fa' in modo che io sia 
accanto a te l'alato Cupido della mia Venere». 

« Dici davvero, » esclamó «o volpino amasio, e mi spingi a dar- 


mi da me stessa la zappa sui piedi? Così senz'armi!? qual è a sten- 
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ribus meis inlidere compellis? Sic inermem uix a lupulis conseruo 
Thessalis; hunc alitem factum ubi quaeram, uidebo quando?» 

23. «At mihi scelus istud depellant caelites,» inquam «ut ego, 
quamuis ipsius aquilae sublimis uolatibus toto caelo peruius et su- 
premi Iouis certus nuntius uel laetus armiger, tamen non ad 
meum nidulum post illam pinnarum dignitatem subinde deuolem. 
Adiuro per dulcem istum capilli tui nodulum, quo meum uinxisti 
spiritum, me nullam aliam meae Photidi malle. Tunc etiam istud 
meis cogitationibus occurrit, cum semel auem talem perunctus in- 
duero, domus omnis procul me uitare debere. Quam pulchro 
enim quamque festiuo matronae perfruentur amatore bubone! 
Quid quod istas nocturnas aues, cum penetrauerint larem quem- 
piam, sollicite prehensas foribus uidemus adfigi, ut, quod infau- 
stis uolatibus familiae minantur exitium, suis luant crucíatibus? 
Sed, quod sciscitari paene praeteriui, quo dicto factoue rursum 
exutis pinnulis illis ad meum redibo Lucium?» 

«Bono animo es, quod ad huius rei curam pertinet» ait. 
«Nam mihi domina singula monstrauit, quae possunt rursus in 
facies hominum tales figuras reformare. Nec istud factum putes 
ulla beniuolentia, sed ut ei redeunti medela salubri possem subsi- 
stere. Specta denique quam paruis quamque futtilibus tanta res 
procuretur herbusculis: anethi modicum cum lauri foliis immis- 
sum rori fontano datur lauacrum et poculum.» 

14. Haec identidem adseuerans summa cum trepidatione inre- 
pit cubiculum et pyxidem depromit arcula. Quam ego amplexus 
ac deosculatus prius utque mihi prosperis faueret uolatibus depre- 
catus abiectis propere laciniis totis auide manus immersi et hauri- 
to plusculo uncto corporis mei membra perfricui. Iamque alternis 
conatibus libratis brachiis in auem similis gestiebam: nec ullae 
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to io lo contendo a queste tessaliche lupe!!; quando costui sarà di- 
ventato uccello, dove lo cercherò, quando lo rivedrò? » 

23. «Oh» dissi «lontano tengano i Celesti da me questo delit- 
to, che io, anche se percorressi tutto il cielo con le ali della stessa 
sublime aquila divenendo il fedele nunzio e il lieto armigero di 
Giove, dopo tale alata dignità non rivoli giù al mio nidiettino. 
Giuro per codesto dolce nodo della tua chioma, col quale mi hai 
avvinto l’anima!?, che nessun'altra io preferisco a Fotide mia. E 
anche questo poi si aggiunge alle mie considerazioni: quando tut- 
to così unto!? avrò vestito tal forma d'uccello, io dovrò stare lon- 
tano ed evitare tutte le case. Che leggiadro e che gaio amatore, in- 
fatti, avranno da godere in un gufo le matrone! E che poi? se ve- 
diamo quegli uccelli notturni!^, quando son penetrati in qualche 
casa, sollecitamente presi e inchiodati alle porte, affinché col loro 
supplizio debbano espiare il malanno che con gli infausti loro voli 
minacciano alla famiglia? Ma, quasi dimenticavo di chiedertelo, 
in virtù di quali formule o di quali atti, spogliatomi di quelle pen- 
nucce, tornerò a essere nuovamente il mio Lucio? » 

«Sta' di buon animo, » rispose «per quanto riguarda ciò che a 
tal uopo è da fare!?. Giacché la mia padrona mi ha mostrato tut- 
ti i mezzi che valgono a ritrasmutare tali parvenze in forme 
umane. E non pensare che abbia fatto ciò per benevolenza ch'el- 
la mi porti, ma perché quando ritorna io possa somministrarle il 
rimedio che le bisogna. E vedi dunque con che piccole e comuni 
erbette! si ottenga una sì gran cosa: un poco di anèto messo con 
foglie d'alloro in acqua di fonte, che si dà come lavacro e come 
bevanda”, » 

24. Come questo ebbe più volte asserito, con somma trepida- 
zione ella penetrò nella stanza e da un cofanetto trasse fuori un 
bossolo. Io, prima strettolo tra mano e baciatolo!8, e poi scongiu- 
ratolo perché mi favorisse con felici voli, prontamente gettate tut- 
te le vesti vi misi avidamente le mani, e, col molto unguento che 
vi presi!?, me ne stropicciai tutte le parti del corpo. E già con al- 
terni sforzi librando le braccia mi muovevo come un uccello?9; ma 
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plumulae nec usquam pinnulae, sed plane pili mei crassantur in 
setas et cutis tenella duratur in corium et in extimis palmulis per. 
dito numero toti digiti coguntur in singulas ungulas et de spinae 
meae termino grandis cauda procedit. Iam facies enormis et os 
prolixum et nares hiantes et labiae pendulae; sic et aures inmodi. 
cis horripilant auctibus. Nec ullum miserae reformationis uideo 
solacium, nisi quod mihi iam nequeunti tenere Photidem natura 
crescebat. 

25. Ac dum salutis inopia cuncta corporis mei considerans 
non auem me sed asinum uideo, querens de facto Photidis sed 
iam humano gestu simul et uoce priuatus, quod solum poteram, 
postrema deiecta labia umidis tamen oculis oblicum respiciens ad 
illam tacitus expostulabam. Quae ubi primum me talem aspexit, 
percussit faciem suam manibus infestis et: «Occisa sum misera» 
clamauit «me trepidatio simul et festinatio fefellit et pyxidum si- 
militudo decepit. Sed bene, quod facilior reformationis huius me- 
dela suppeditat. Nam rosis tantum demorsicatis exibis asinum 
statimque in meum Lucium postliminio redibis. Atque utinam 
uesperi de more nobis parassem corollas aliquas, ne moram talem 
patereris uel noctis unius. Sed primo diluculo remedium festina- 
bitur tibi». 

26. Sic illa maerebat, ego uero quamquam perfectus asinus et 
pro Lucio iumentum sensum tamen retinebam humanum. Diu de- 
nique ac multum mecum ipse deliberaui, an nequissimam facine- 
rosissimamque illam feminam spissis calcibus feriens et mordicus 
adpetens necare deberem. Sed ab incepto temerario melior me 
sententia reuocauit, ne morte multata Photide salutares mihi sup- 
petias rursus extinguerem. Deiecto itaque et quassanti capite ac 
demussata temporali contumelia durissimo casui meo seruiens ad 
equum illum uectorem meum probissimum in stabulum concedo, 
ubi alium etiam Milonis quondam hospitis mei asinum stabulan- 
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non piume di sorta e neppure penne spuntano; bensi i miei peli 
s'ingrossano in setole, e la tenera cute s'indura in cuoio, e all'estre- 
mità delle mani tutte le dita, perdute le loro divisioni, si fondono 
in un unico zoccolo, e dalla mia spina dorsale esce fuori una gran 
coda. Ed ecco: enorme diventa la mia faccia, e si allunga la bocca, e 
si fanno ampie le nari e penzolanti le labbra; e smisuratamente pe- 
lose crescono le orecchie?!. Né alcun compenso a si miseranda tra- 
smutazione io vedo se non questo: che, mentre piü non potevo or- 
mai abbracciare Fotide, si accresceva invece il mio membro??. 

15. E come, senza possibilità di salvezza, tutte considerando 
le parti del mio corpo vidi che non uccello ero diventato ma asino, 
volendo dolermi di ció con Fotide ma ormai senza piü gesto né 
voce umana, come soltanto mi era possibile, protendendo le lab- 
bra e pur con umidi occhi guardandola di traverso, a lei mi racco- 
mandavo. Non appena mi vide cosi ridotto, ella si percosse a furia 
il volto coi pugni e gridò: «Ahimè, sono rovinata! La trepidazione 
e la fretta mi hanno ingannata, e mi ha tradita la somiglianza dei 
bossoli! Ma non è gran male, perché assai facile si trova il rimedio 
a questa metamorfosi. Col solo morsecchiare qualche rosa tu ces- 
serai d'esser asino e tosto ridiverrai il mio Lucio. Oh se verso se- 
ra, come al solito, io ne avessi preparate alcune ghirlande, tu non 
soffriresti neppure il ritardo di una sola notte. Ma al primo albeg- 
giare ti sarà pronto il rimedio». 

26. Così ella si doleva; io però, sebbene ormai perfetto asino, e 
giumento invece che Lucio, pur ritenevo senso umano. Molto e a 
lungo fra me dubitai se dovessi con gran tempesta di calci e assa- 
lendola con morsi uccidere quell'iniquissima e facinorosissima 
femmina??. Ma da quel temerario disegno mi distolse un miglior 
consiglio, per non privarmi, punendo Fotide di morte, del soccor- 
so che doveva essere la mia salvezza. Abbassando per ciò e sco- 
tendo la testa, e meco digerendo la momentanea umiliazione, e 
rassegnandomi a quel mio durissimo accidente, mi recai alla stalla 
presso al cavallo ch'era stato mio bravissimo portatore, e là instal- 
lato trovai anche un altro asino del già mio ospite Milone. E in 
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tem inueni. Átque ego rebar, si quod inesset mutis animalibus ta. 
citum ac naturale sacramentum, agnitione ac miseratione quadam 
inductum equum illum meum hospitium ac loca lautia mihi prae. 
biturum. Sed pro Iuppiter hospitalis et Fidei secreta numina! 
Praeclarus ille uector meus cum asino capita conferunt in meam- 
que perniciem ilico consentiunt et uerentes scilicet cibariis suis 
uix me praesepio uidere proximantem: deiectis auribus iam fu. 
rentes infestis calcibus insecuntur. Et abigor quam procul ab or- 
deo, quod adposueram uesperi meis manibus illi gratissimo fa. 
mulo. 

17. Sic adfectus atque in solitudinem relegatus angulo stabuli 
concesseram. Dumque de insolentia collegarum meorum mecum 
cogito atque in alterum diem auxilio rosario Lucius denuo futu- 
rus equi perfidi uindictam meditor, respicio pilae mediae, quae 
stabuli trabes sustinebat, in ipso fere meditullio Eponae deae si- 
mulacrum residens aediculae, quod accurate corollis roseis equi- 
dem recentibus fuerat ornatum. Denique adgnito salutari praesi- 
dio pronus spei, quantum extensis prioribus pedibus adniti pote- 
ram, insurgo ualide et ceruice prolixa nimiumque porrectis labiis, 
quanto maxime nisu poteram, corollas adpetebam. Quod me pes- 
sima scilicet sorte conantem seruulus meus, cui semper equi cura 
mandata fuerat, repente conspiciens indignatus exurgit et: «Quo 
usque tandem» inquit «cantherium patiemur istum paulo ante ci- 
bariis iumentorum, nunc etiam simulacris deorum infestum? 
Quin iam ego istum sacrilegum debilem claudumque reddam »; et 
statim telum aliquod quaeritans temere fascem lignorum positum 
offendit, rimatusque frondosum fustem cunctis uastiorem non 
prius miserum me tundere desiit quam sonitu uehementi et largo 
strepitu percussis ianuis trepido etiam rumore uiciniae conclama- 
tis latronibus profugit territus. 
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verità credevo che, se esistesse nei muti animali un tacito e natu- 
rale senso di socievolezza, quel mio cavallo, riconoscendomi e 
mosso da una certa commiserazione, mi avrebbe dato ospitalità e 
privilegiato alloggio. Ma, oh Giove ospitale, oh segrete divinità 
della Fede! Quel mio egregio portatore e quell'asino si ammusaro- 
no e si accordarono tosto per il mio danno, e, certo temendo per il 
loro pasto, appena mi videro avvicinare alla greppia, furibondi e 
con orecchie basse mi tempestarono di calci. E così fui cacciato 
ben lontano dall'orzo che con le mie mani avevo dato la sera pri- 
ma a quel mio gratissimo servitore! 

17. Cosi malmenato e relegato in solitudine mi ero ridotto in 
un angolo della stalla. E mentre fra me stesso ripensavo all'inso- 
lenza dei miei colleghi, e meditavo per il giorno seguente, dopo 
che col soccorso delle rose fossi ridiventato Lucio, la vendetta da 
prendere su quel perfido cavallo, vidi, in mezzo al pilastro che so- 
steneva le travi della stalla, proprio quasi al centro, in una nic- 
chia, l'immagine della Dea Epona?4, ch'era stata accuratamente 
ornata di ghirlandette di rose per l'appunto recenti. Come ebbi 
veduto quel salutifero soccorso, io, acceso tutto di speranza e al- 
zate quanto potevo le zampe anteriori, insorsi vigorosamente, e, 
allungando il collo e protendendo assai innanzi le labbra, col mag- 
giore sforzo che potevo tentavo di giungere a quelle rose. Ma, per 
mia somma sventura, come appena ebbe veduti quei miei sforzi, il 
servetto a cui sempre era affidato il governo del cavallo balzó su 
indignato gridando: «Fino a quando sopporteremo dunque code- 
sto castrone, che poco {4 si attaccava alla biada dei giumenti, e 
ora anche alle immagini degli dèi? Ma io lo fiaccherò codesto sa- 
crilego, io lo azzopperò! »; e immantinente, cercando una qualche 
arma, vide un fascio di legna che per caso era là, e, scelto un fron- 
doso fusto, il più grosso di tutti, non cessò, ahimè, di percuotermi 
se non quando, essendo scossa la porta da gran fracasso e da gran- 
de strepito di voci, egli fuggì, anche atterrito dalle urla dei vicini 
che gridavano: «I ladri! ». 
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28. Nec mora, cum ui patefactis aedibus globus latronum 
inuadit omnia et singula domus membra cingit armata factio et 
auxiliis hinc inde conuolantibus obsistit discursus hostilis. Cuncti 
gladiis et facibus instructi noctem illuminant, coruscat in modum 
ortiui solis ignis et mucro. Tunc horreum quoddam satis ualidis 
claustris obseptum obseratumque, quod mediis aedibus constitu. 
tum gazis Milonis fuerat refertum, securibus ualidis adgressi dif- 
findunt. Quo passim recluso totas opes uehunt raptimque con- 
strictis sarcinis singuli partiuntur. Sed gestaminum modus nume- 
rum gerulorum excedit. Tunc opulentiae nimiae nimio ad extre- 
mas incitas deducti nos duos asinos et equum meum productos e 
stabulo, quantum potest, grauioribus sarcinis onerant et domo 
iam uacua minantes baculis exigunt unoque de sociis ad speculan- 
dum, qui de facinoris inquisitione nuntiaret, relicto nos crebra 


tundentes per auia montium ducunt concitos. 
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40. Τὰς δὲ γοητείας πῶς; ἢ τῇ συμπαθείᾳ, xal τῷ πεφυχέναι 
συμφωνίαν εἶναι ὁμοίων xai ἐναντίωσιν ἀνομοίων, xai τῇ τῶν 
δυνάμεων τῶν πολλῶν ποιχιλίᾳ εἰς ἓν ζῷον συντελούντων. χαὶ 
γὰρ μηδενὸς μηχανωμένου ἄλλου πολλὰ ἕλχεται χαὶ γοητεύ- 
εται’ xai ἡ ἀληθινὴ μαγεία ἡ ἐν τῷ παντὶ φιλία xai τὸ νεῖχος 
αὖ. χαὶ ὁ γόης ὁ πρῶτος χαὶ φαρμακεὺς οὗτός ἐστιν, ὃν χατα”. 
νοήσαντες ἄνθρωποι ἐπ᾽ ἀλλήλοις χρῶνται αὐτοῦ τοῖς pappá- 
χοις καὶ τοῖς γοητεύμασι. χαὶ γάρ, ὅτι ἐρᾶν πεφύχασι χαὶ τὰ 
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18. Tosto, spalancata a forza la porta, un branco di ladri ir- 
rompe dappertutto, e un altro branco armato circonda ogni lato 
della casa, col suo minaccioso scorrere qua e là opponendosi ai 
soccorritori da ogni parte accorrenti. Tutti, brandendo spade e 
fiaccole, illuminano la notte; balenano, come sole che si leva, il 
fuoco e il ferro. Quindi, assalita con gran colpi di scure una certa 
stanza chiusa e sprangata da robusti serrami, che, situata nel mez- 
zo della casa, era tutta piena dei tesori di Milone, la sfondano, e, 
spalancatala, ne traggon fuori tutte le robe, e, rapidamente cac- 
ciatele entro sacchi, se le dividono un po’ per ciascuno. Ma la 
quantità del carico supera il numero dei portatori. Allora, spinti 
agli estremi dall’eccesso dell’eccessiva abbondanza, tirati fuori 
dalla stalla noi due asini e il mio cavallo, caricano su noi quanto 
più possono i sacchi più pesanti, e sotto la minaccia dei loro ran- 
delli ci cacciano fuori dalla casa ormai vuota; indi, lasciato come 
spia uno dei compagni, il quale riferisse loro poi sull’inchiesta che 
si sarebbe fatta intorno all’impresa, ci spingono a furia, picchian- 
doci senza posa, per impervii passi montani. 


30 


Plotino, Enneadi IV 4, 40-4 


40. Ma come spiegare le forze magiche!? Mediante la simpa- 
tia: fra le cose affini regna naturalmente un accordo e fra le dissi- 
mili un contrasto?; eppure nella loro varietà le molteplici potenze 
contribuiscono all'unità dell'organismo universale?. E infatti, an- 
che senza alcuna pratica magica, molte cose nascono come per 
magico incanto*: poiché nell'universo la vera magia sono l’ Amore 
e la Contesa. E questo il primo mago e stregone?, che gli uomini 
conoscono bene e ai cui filtri e incantesimi ricorrono nei loro rap- 
porti*. E poiché amano per natura e i materiali che suscitano l’a- 
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ἐρᾶν ποιοῦντα ἕλχει πρὸς ἄλληλα, ἀλχῇ ἐρωτικῆς διὰ γοητείας 
τέχνης γεγένηται, προστιθέντων ἐπαφαῖς φύσεις ἄλλας ἄλλοις 
συναγωγοὺς χαὶ ἐγχείμενον ἐχούσας ἔρωτα: χαὶ συνάπτουσι δὲ 
ἄλλην φυχὴν ἄλλη, ὥσπερ ἂν εἰ φυτὰ διεστηκότα ἐξαφάμενοι 
πρὸς ἄλληλα. xai τοῖς σχήμασι δὲ προσχρῶνται δυνάμεις ἔχου- 
σι, xai αὑτοὺς σχηματίζοντες ὡδὶ ἐπάγουσιν ἐπ᾽ αὐτοὺς ἀφο- 
φητὶ δυνάμεις ἐν ἑνὶ ὄντες εἰς ἕν. ἐπεὶ ἔξω γε τοῦ παντὸς εἴ τις 
ὑποθοῖτο τὸν τοιοῦτον, οὔτ᾽ ἂν ἕλξειεν οὔτ᾽ ἂν χαταγάγοι 
ἐπαγωγαῖς ἢ χαταδέσµοις' ἀλλὰ νῦν, ὅτι μὴ οἷον ἀλλαχοῦ 
ἄγει, ἔχει ἄγειν εἰδὼς ὅπη τι ἐν τῷ ζῴῳ πρὸς ἄλλο ἄγεται. 
πέφυχε δὲ xai ἐπῳδαῖς τῷ μέλει xai τῇ τοιᾷδε ἠχῇ καὶ τῷ σχή- 
ματι τοῦ δρῶντος' ἕλχει γὰρ τὰ τοιαῦτα, olov τὰ ἐλεεινὰ oxh- 
pata xai φθέγματα. ἀλλ᾽ ἡ (ἄλογος) ψυχή: οὐδὲ γὰρ ἡ προαί- 
ρεσις οὐδ᾽ ὁ λόγος ὑπὸ μουσικῆς θέλγεται [ἀλλ᾽ ἡ ἄλογος 
φυχή], χαὶ οὐ θαυμάζεται ἡ γοητεία ἡ τοαύτη: χαίτοι φιλοῦσι 
χηλούμενοι, χἂν μὴ τοῦτο αἰτῶνται παρὰ τῶν τῇ μουσιχῇ χρω- 
μένων. xai τὰς ἄλλας δὲ εὐχὰς οὐ τῆς προαιρέσεως ἀχουούσης 
οἰητέον; οὐδὲ γὰρ οἱ θελγόμενοι ταῖς ἐπῳδαῖς οὕτως, οὐδ᾽ ὅταν 
γοητεύῃ ὄφις ἀνθρώπους, σύνεσιν ὁ γοητευόμενος ἔχει, οὐδ᾽ al- 
σθάνεται, ἀλλὰ γινώσχει, ἤδη παθών, ὅτι πέπονθεν, ἀπαθὲς δ᾽ 
αὐτῷ τὸ ἡγούμενόν ἐστιν. ᾧ δ᾽ ηὔξατο, ἦλθέ τι πρὸς αὐτὸν ἐξ 
ἐχείνου ἢ πρὸς ἄλλον. 

41. ὁ δὲ ἥλιος ἢ ἄλλο ἄστρον οὐχ ἐπαΐει. xoi γίνεται τὸ χατὰ 
τὴν εὐχὴν συμπαθοῦς μέρους μέρει γενομένου, ὥσπερ ἐν μιᾷ 
νευρᾷ τεταμένη: κινηθεῖσα γὰρ ἐκ τοῦ χάτω xai ἄνω ἔχει τὴν 
χίνησιν. πολλάκις δὲ xai ἄλλης χινηθείσης ἄλλη οἷον αἴσθησιν 
ἔχει χατὰ συμφωνίαν χαὶ τῷ ὑπὸ μιᾷ ἡρμόσθαι ἁρμονίᾳ. εἰ δὲ 
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more! sono efficaci nelle loro relazioni, così è sorta l'arte di pro- 
vocare l'amore con la magia®, applicando, per contatto, a diverse 
persone materiali diversi, che hanno il potere di attrarre una per- 
sona verso l'altra, in quanto contengono in sé una sostanza eroti- 
ca. E così uniscono un'anima con un'altra come chi legasse insie- 
me delle piante separate. Si servono anche di figure dotate di po- 
tenza? e, assumendo una certa posizione, attraggono silenziosa- 
mente su di sé degli influssi perché stando nell'unità universale 
agiscono dentro di essa; se immaginassimo un tale mago fuori del- 
l'universo, egli non potrebbe esercitare più la sua arte magica coi 
suoi incantesimi e i suoi scongiuri!®; ma poiché egli non lavora in 
un luogo, diciamo cosi, diverso dal mondo, egli ha il potere di at- 
trarre poiché sa in che modo una cosa, dentro il Vivente, sia por- 
tata verso un'altra. E poi è proprio dell'anima essere attirata dagli 
incantesimi per la melodia, per certe formule e per la figura del- 
l'incantatore: cose di questo genere, come figure e suoni commo- 
venti, hanno una forza d'attrazione!!, ma la volontà e il pensiero 
non vengono affascinati dalla musica [bensi soltanto l'anima irra- 
zionale]!?, e allora un tale incantesimo non ci meraviglia; e tutta- 
via ci lasciamo volentieri attrarre da esso, anche se non é questo 
che si esige da chi esegue una certa musica!?. E nemmeno si deve 
credere che ci sia una volontà che esaudisca le preghiere magi- 
che'^: di ciò nulla sanno coloro che sono ammaliati dagli incante- 
simi, e nulla comprende o sente l'uomo che è stato affascinato da 
un serpente!?: egli sa di aver subito quel fascino soltanto dopo 
averlo subito, ma il suo principio egemonico resta impassibile!$. 
Dall'essere, che viene pregato, scende qualcosa o su colui che pre- 
ga oppure su un altro. 

41. Il sole, ο un altro astro, non avverte la preghiera!” e la pre- 
ghiera viene esaudita perché una parte dell'universo ὃ in simpatia 
con un'altra, come in una corda tesa, nella quale la vibrazione dal 
basso si trasmette in alto!8; spesso, anzi, mentre una corda vibra, 
l'altra ne ha, per cosi dire, la percezione, a causa della consonanza 
e anche perché è accordata alla stessa armonia. E se da una lira la 
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καὶ ἐν ἄλλη λύρᾳ ἡ χίνησις an’ ἄλλης ἔρχεται, ὅσον τὸ συμ- 
παθές, καὶ ἐν τῷ παντὶ τοίνυν μία ἁρμονία, x&v ἐξ ἐναντίων Ty 
xai ἐξ ὁμοίων δέ ἐστι xai πάντων συγγενῶν xai τῶν ἐναντίων. 
χαὶ ὅσα λωβᾶται ἀνθρώπους, οἷον τὸ θυμοειδὲς ἑλχθὲν μετὰ 
χολῆς εἰς ἥπατος φύσιν ἦλθεν, οὐχ ὡς λωβησόμενα: οἷον εἰ πῦρ 
τις ἐχ πυρὸς λαβὼν ἔβλαφεν ἄλλον Τ ὁ μηχανησάμενος ἢ ἐλθεῖν 
ἢ ὁ λαβὼν] ἐκεῖνος ποιεῖ τῷ δεδωχέναι γοῦν τι οἷον μετατιθέν 
τι ἐξ ἄλλου εἰς ἄλλο: χαὶ τὸ ἐληλυθὸς δέ, εἰ μὴ οἷός τε ἐγένετο 
δέξασθαι εἰς ὃν μετηνέχθη. 

41. ὥστε οὔτε μνήμης διὰ τοῦτο δεήσει τοῖς ἄστροις, οὗπερ 
χάριν χαὶ ταῦτα πεπραγμάτευται, οὔτε αἰσθήσεων ἀναπεμπο- 
μένων: οὔτε ἐπινεύσεις τοῦτον τὸν τρόπον εὐχαῖς, ὡς οἴονταί τι- 
VEC, προαιρετιχάς τινας, ἀλλὰ καὶ μετ᾽ εὐχῆς γίνεσθαί τι δοτέον 
xai εὐχῆς ἄνευ παρ᾽ αὐτῶν, T] μέρη xai ἑνός: καὶ ὅτι δυνάμεις 
χαὶ χωρὶς προαιρέσεως πολλαὶ χαὶ αὗται χαὶ ἄνευ μηχανῆς χαὶ 
μετὰ τέχνης, ὡς ἐν ζῴῳ ἑνί’ καὶ ἀπολαύει ἄλλο ἄλλου xai 
βλάπτεται τῷ οὕτω πεφυχέναι, χαὶ τέχναις ἰατρῶν καὶ 
ἐπαοιδῶν ἄλλο ἄλλῳ ἠναγχάσθη παρασχεῖν τι τῆς δυνάμεως 
τῆς αὑτοῦ. xai τὸ πᾶν δὲ ὡσαύτως εἰς τὰ μέρη δίδωσι xai παρ᾽ 
αὑτοῦ xai ἑλχύσαντος ἄλλου εἰς µέρος τι αὐτοῦ, χείµενον τοῖς 
αὑτοῦ μέρεσι τῷ αὑτοῦ φυσικῷ, ὡς μηδενὸς ἀλλοτρίου τοῦ at- 
τοῦντος ὄντος. εἰ δὲ χαχὸς ὁ αἰτῶν, θαυμάζειν οὐ δεῖ: xai γὰρ 
ἐχ ποταμῶν ἀρύονται οἱ χαχοί, χαὶ τὸ διδὸν αὐτὸ οὐχ οἶδεν ᾧ 
δίδωσιν, ἀλλὰ δίδωσι µόνον’ ἀλλ᾽ ὅμως συντέτακται καὶ (0) 
δέδοται τῇ φύσει τοῦ παντός: ὥστε, εἴ τις ἔλαβεν ἐχ τῶν πᾶσι 
χειμένων, οὐ δέον, ἕπεσθαι αὐτῷ ἀναγκαίῳ νόμῳ τὴν δίκην. 
οὔχουν δοτέον τὸ πᾶν πάσχειν: ἢ τὸ μὲν ἡγεμονοῦν αὐτοῦ 
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vibrazione sí trasmette persino in un'altra - a tanto giunge la sim- 
patia! - anche nell'universo regna un'unica armonía, sebbene essa 
derivi dai contrari: essa nasce anche dai simili come dai contrari, 
poiché tutte le cose sono affini. Anche le cose che nuocciono agli 
uomini, come, per esempio, la collera che con la bile penetra nel 
fegato, non accadono per nuocere. E come se uno prendesse del 
fuoco dal focolare e danneggiasse un'altra persona; l'autore del 
danno è colui che... oppure chi, avendolo ricevuto, ha fatto sì che 
esso passasse da un punto a un altro; e il fuoco, che giunse a lui, 
produsse il danno in quanto colui che lo ricevette non fu in grado 
di resistergli. 

42. Perciò gli astri non hanno bisogno né di memoria -- a que- 
sto scopo abbiamo svolto le nostre ricerche -- né di sensazioni che 
arrivino fino ad essi; e nemmeno ascoltano le preghiere — al modo 
umano, come credono alcuni - con il loro consenso; anzi, si deve 
ammettere che, sia con preghiere!? sia senza preghiere, qualcosa 
discenda dalle stelle, poiché anch’esse sono parti dell'unità cosmi- 
ca?°. E poi, le potenze che non hanno a che fare con la volontà so- 
no molte ed esse influiscono o senza strumento o per mezzo di 
un'arte, come in un unico vivente. Una cosa, inoltre, riceve van- 
taggio o danno da un'altra, secondo la propria costituzione; e per 
le arti, sia dei medici che degli stregoni, una cosa è costretta a ce- 
dere a un'altra una parte della propria potenza?!. Allo stesso mo- 
do anche il Tutto comunica qualcosa di sé alle sue parti, sia spon- 
taneamente, sia perché un altro ha apportato sulla parte qualcosa 
di lui, ed esso è, per natura, a disposizione delle sue parti, e perciò 
colui che prega non è un estraneo”?. Se chi prega è un malvagio 
non dobbiamo meravigliarci??; anche i malvagi attingono dai fiu- 
mi, e colui che dà non sa ció che dà, ma dà solamente. E tuttavia, 
il dono rientra nell'ordine e nella natura dell'universo: perció, se 
qualcuno prende per sé qualcosa di ciò che appartiene a tutti -- co- 
sa che non è permessa -- incorre per una legge inesorabile nel ca- 
stigo. Non si deve dunque concedere che l’universo patisca; anzi 
bisogna ammettere che il suo principio egemonico sia totalmente 
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ἀπαθὲς δοτέον πάντη εἶναι, γιγνομένων δὲ παθῶν ἐν μέρεσιν 
αὐτοῦ ἐχείνοις μὲν ἥχειν τὸ πάθος, παρὰ φύσιν δὲ μηδενὸς αὐτῷ 
ὄντος ἀπαθὲς [τὸ γενόμενον] ὡς πρὸς αὑτὸ εἶναι. ἐπεὶ xoi τοῖς 
ἄστροις, χαθόσον μὲν μέρη, τὰ πάθη, ἀπαθῆ μέντοι αὐτὰ εἶναι 
τῷ τε τὰς προαιρέσεις χαὶ αὐτοῖς ἀπαθεῖς εἶναι χαὶ τὰ σώματα 
αὐτῶν xai τὰς φύσεις ἀβλαβεῖς ὑπάρχειν xat τῷ, xai εἰ διὰ τῆς 
φυχῆς τι διδόασι, μὴ ἐλαττοῦσθαι αὐτοῖς τὴν ψυχὴν xai τὰ 
σώματα αὐτοῖς τὰ αὐτὰ μένειν χαί, εἴ τι ὑπεχρεῖ, ἀναισθήτως 
ἀπιόντος χαὶ τοῦ προσιόντος, εἰ πρόσεισι, λανθάνοντος. 

41. ὁ δὲ σπουδαῖος πῶς ὑπὸ γοητείας χαὶ φαρμάκων; ἢ τῇ 
μὲν φυχῇ ἀπαθὴς εἰς γοήτευσιν, καὶ οὐκ ἂν τὸ λογικὸν αὐτοῦ 
πάθοι, οὐδ᾽ ἂν µεταδοξάσειε' τὸ δὲ ὅσον τοῦ παντὸς ἐν αὐτῷ 
ἄλογον, χατὰ τοῦτο πάθοι ἄν, μᾶλλον δὲ τοῦτο πάθοι ἄν: ἀλλ᾽ 
οὐκ ἔρωτας EX φαρμάκων, εἴπερ τὸ ἐρᾶν ἐπινευούσης xal τῆς 
φυχῆς τῆς ἄλλης τῷ τῆς ἄλλης παθήματι. ὥσπερ δὲ ἐπῳδαῖς τὸ 
ἄλογον πάσχει, οὕτω χαὶ αὐτὸς ἀντάδων χαὶ ἀντεπάδων τὰς 
ἐχεῖ δυνάµεις ἀναλύσει. θάνατον δὲ ἐχ τοιούτων ἢ νόσους ἢ ὅσα 
σωματιχὰ πάθοι ἄν: τὸ γὰρ μέρος τοῦ παντὸς ὑπὸ μέρους ἄλλου 
ἢ τοῦ παντὸς πάθοι ἄν, αὐτὸς δὲ ἀβλαβής. τὸ δὲ μὴ εὐθύς, ἀλλ᾽ 
ὕστερον, οὐχ ἀποστατεῖ φύσεως. δαίμονες δὲ οὐκ ἀπαθεῖς οὐδ᾽ 
αὐτοὶ τῷ ἀλόγῳ: μνήμας δὲ xai αἰσθήσεις τούτοις οὐκ ἄτοπον 
διδόναι xai θέλγεσθαι φυσικῶς ἀγομένους xai χαταχούειν xa- 
λούντων τοὺς αὐτῶν ἐγγυτέρω τῶν τῇδε χαὶ ὅσῳ πρὸς τὰ τῇδε. 
πᾶν γὰρ τὸ πρὸς ἄλλο γοητεύεται ὑπ᾽ ἄλλου: πρὸς ὃ γάρ ἐστιν, 
ἐχεῖνο γοητεύει xal ἄγει αὐτό" μόνον δὲ τὸ πρὸς αὑτὸ ἀγοήτευ- 
τον. διὸ xai πᾶσα πρᾶξις γεγοήτευται xai πᾶς ὁ τοῦ πρακτικοῦ 
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impassibile” ‘ e se nelle parti del Tutto sorgono affezioni, ognuna 
di esse non va al di là delle singole parti, mentre il Tutto in sé 
stesso, non essendoci nulla che contrarii il suo essere, è impassibi- 
le, perché è rivolto a sé stesso. Le stelle saranno sì, in quanto par- 
ti, soggette ad affezioni; ma in sé stesse sono impassibili, sia per- 
ché, anche in esse, la volontà rimane impassibile e i loro corpi e il 
loro essere restano indenni, sia perché, pur ammettendo che dia- 
no qualcosa per mezzo dell'anima, non ne è diminuita con ciò la 
loro anima, ed anche i loro corpi rimangono gli stessi; e se qualco- 
sa scorre via dagli astri, è un’uscita impercettibile, e se qualcosa 
entra, vi entra in maniera segreta. 

43. Ma come è influenzato il saggio da magie e da filtri?5? Egli 
è, nell'anima sua, insensibile alla magia e la sua parte razionale 
non ne patisce l'influsso e non altera il suo pensiero; ma nella par- 
te irrazionale, che appartiene alla totalità del suo essere, egli pati- 
sce, o meglio è quella parte che patisce in lui. E i filtri in lui non 
provocano amori, dato che l'amore dipende dal consenso che l'a- 
nima superiore dà alla passione dell'anima inferiore. E se la parte 
irrazionale subisce l’influsso degli incantesimi, il vero io del sag- 
gio con opposti incantesimi annulla quelle forze contrarie; da co- 
desti incantesimi egli non può soffrire, comunque, se non morte o 
malattie o altre cose corporee; poiché, se la parte dell’universo 
che è in lui può subire influssi da un’altra parte o dal tutto, egli 
stesso resta indenne. Non è poi contrario alla natura che un'in- 
fluenza agisca non subito ma dopo un certo tempo?$. Anche i de- 
moni non sono immuni, nella loro parte irrazionale, da affezioni. 
Non è assurdo attribuir loro ricordi e percezioni??; li si può stre- 
gare con formule magiche?? e trarli giù per via naturale; e quelli 
che sono più vicini a noi e interessati alle cose terrene rispondono 
a chi li chiama. Tutto ciò che ha rapporti con un altro essere è sot- 
toposto al suo potere magico, poiché questo essere, con il quale ha 
rapporti, lo incanta e lo seduce; solamente ciò che si ripiega su sé 
stesso sfugge alla magia??. Ecco perché ogni azione pratica è espo- 
sta agli influssi magici, e così pure tutta la vita dell’uomo pratico: 
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βίος: κινεῖται γὰρ πρὸς ταῦτα, ἃ θέλγει αὐτόν. ὅθεν xai τὸ εὐ. 
πρόσωπος γὰρ ὁ τοῦ μεγαλήτορος ᾿Ερεχθέως δῆμος. τί γὰρ 
μαθών τις πρὸς ἄλλο ἔχει; ἢ ἑλκόμενος οὐ μάγων τέχναις, di 
Ad τῆς φύσεως, τῆς ἀπάτης δούσης xai συναψάσης ἄλλο πρὸς 
ἄλλο οὐ τοῖς τόποις, ἀλλ᾽ οἷς ἔδωχε φίλτροις. 

44. μόνη δὲ λείπεται ἡ θεωρία ἀγοήτευτος εἶναι, ὅτι μηδεὶς 
πρὸς αὑτὸν γεγοήτευται. 
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Τῶν δὲ φιλοσοφεῖν προσποιουμένων ᾿Ολύμπιος ᾿Αλεξαν- 
δρεύς, ᾿Αμμωνίου ἐπ᾽ ὀλίγον μαθητὴς γενόμενος, xatappovn- 
τικῶς πρὸς αὐτὸν ἔσχε διὰ φιλοπρωτίαν' ὃς xai οὕτως αὐτῷ 
ἐπέθετο, ὥστε χαὶ ἀστροβολῆσαι αὐτὸν μαγεύσας ἐπεχείρησεν. 
ἐπεὶ δὲ εἰς ἑαυτὸν στρεφομένην ἤσθετο τὴν ἐπιχείρησιν, ἔλεγε 
πρὸς τοὺς συνήθεις μεγάλην εἶναι τὴν τῆς φυχῆς τοῦ [Πλωτίνου 
δύναμιν, ὡς ἀποχρούειν δύνασθαι τὰς εἰς ἑαυτὸν ἐπιφορὰς εἰς 
τοὺς χαχοῦν αὐτὸν ἐπιχειροῦντας. Πλωτῖνος μέντοι τοῦ ᾿Ολυμ- 
πίου ἐγχειροῦντος ἀντελαμβάνετο λέγων αὐτῷ τὸ σῶμα τότε 
ὡς τὰ σύσπαστα βαλάντια ἕλχεσθαι τῶν μελῶν αὐτῷ πρὸς ἄλ- 
ληλα συνθλιβομένων. χινδυνεύσας δὲ ὁ Ολύμπιος πολλάχις aù- 
τός τι παθεῖν ἢ δρᾶσαι τὸν Πλωτῖνον ἐπαύσατο. 
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egli infatti è attratto verso quelle cose che lo incantano. Di qui le 
parole: «A un volto seducente appartiene il popolo del magnani- 
mo Eretteo»?°, Che cosa impara infatti chi si volge ad altri? Co- 
stui è trascinato via non da arti di maghi?! ma da arti di natura, la 
quale presenta la sua illusione e lega le cose le une alle altre, non 
spazialmente, ma con i filtri che essa prepara. 

44. Soltanto la contemplazione ci resta, non esposta a magia; 
nessuno che si rivolga a sé stesso subisce l’incantesimo. 
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Tra quanti allora si atteggiavano a filosofi, un certo Olimpio 
di Alessandria, che era stato per un po' discepolo di Ammonio, 
prese per ambizione a disprezzare Plotino. La sua ostilità giunse 
addirittura al punto che egli tentó di attrarre magicamente su di 
lui l'influsso negativo degli astri. Ma quando senti che il suo ten- 
tativo gli si rivoltava contro, disse agli amici che la potenza dell'a- 
nima di Plotino era tanto grande da stornare gli attacchi diretti 
contro di lui su quelli stessi che tentavano di fargli del male. Ploti- 
no si accorse di quel che Olimpio stava facendo, perché - diceva - 
il suo corpo allora veniva tirato come le borse che si stringono con 
un laccio mentre tutte le membra venivano schiacciate le une con- 
tro le altre. Quanto ad Olimpio, poiché corse spesso il rischio di 
far più male a sé di quanto non ne subisse Plotino, alla fine desi- 
stette. 
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183. “O δὲ νυνὶ πρόχειται σχοπεῖν, ἐνίοτε ὁρῶμεν γιγνόμε- 
νον. τὸ γὰρ τῶν ἐπιτάξεων συμβαίνει περὶ τὰ μὴ χρώμενα ἰδίῳ 
λόγω πνεύματα μηδὲ χρίσεως ἀρχὴν ἔχοντα. χαὶ τοῦτο οὐχ 
ἀπαντᾷ παραλόγως. Φύσιν γὰρ ἔχουσα λογίζεσθαι ἡμῶν ἡ διά- 
vot xal διακρίνειν ἧπερ ἔχει τὰ πράγματα, πολλάς τε δυνάμεις 
ζωῆς ἐν ἑαυτῇ συλλαβοῦσα, τοῖς ἀλογίστοις καὶ χατὰ μίαν τοῖς 
ἐπιτελουμένοις ἐνέργειαν ἐπιτάττειν εἴωθεν. χαλεῖ μὲν οὖν αὐτὰ 
ὡς xpeittova, διότι ἀπὸ τοῦ περιέχοντος ἡμᾶς παντὸς χόσμου 
τὰ συντελοῦντα πρὸς τὰ ὅλα περὶ τὰ χατεχόμενα ἐν τοῖς µερι- 
στοῖς ἕλκειν ἐπιχειρεῖ’ ἐπιτάττει δὲ ὡς χείροσι, διότι xai μέρη 
τινὰ πολλάκις τῶν ἐν τῷ χόσμῳ χαθαρώτερα xai τελειότερα 
ἐμφύεται τῶν ἀνηκόντων εἰς τὸν ὅλον χόσμον: οἷον εἰ τὸ μὲν εἴη 
νοερόν, τὸ δ᾽ ὅλον ἄφυχον ἢ φυσιχόν, τότε γὰρ τοῦ ἐπὶ πλεῖον 
διατείνοντος τὸ ἐπ᾽ ἔλαττον διῆχον εἰς ἐξουσίαν ἐστὶ χυριώτε- 
ρον, εἰ χαὶ ὅτι μάλιστα ἀπολείποιτο αὐτοῦ τῷ μεγέθει χαὶ 
πλήθει τῆς ἐπικρατείας. 184. ἔχει δὲ καὶ ἄλλον λόγον ταῦτα 
τοιοῦτον. τῆς ὅλης θεουργίας διττόν ἐστι πρόσχημα, τὸ μὲν ὡς 
παρ᾽ ἀνθρώπων προσαγόμενον, ὅπερ δὴ τηρεῖ χαὶ τὴν ἡμετέραν 
τάξιν ὡς ἔχει φύσεως ἐν τῷ παντί, τὸ δὲ χρατυνόμενον τοῖς 
θείοις συνθήμασι χαὶ ἄνω μετέωρον δι᾽ αὐτῶν τοῖς χρείττοσι 
συναπτόμενον, περιαγόμενόν τε ἐμμελῶς ἐπὶ τὴν ἐχείνων διακό- 
σμησιν, ὃ δὴ δύναται εἰχότως xai τὸ τῶν θεῶν σχῆμα περιτίθε- 
σθαι. χατὰ τὴν τοιαύτην οὖν διαφορὰν εἰκότως xal ὡς χρείττο- 
νας καλεῖ τὰς ἀπὸ τοῦ παντὸς δυνάμεις, χαθόσον ἐστὶν ὁ χαλῶν 
ἄνθρωπος, καὶ ἐπιτάττει αὐταῖς αὖθις, ἐπειδὴ περιβάλλεταί πως 
διὰ τῶν ἀπορρήτων συμβόλων τὸ ἱερατιχὸν τῶν θεῶν πρό- 
σχημα. 
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Giamblico, I misteri degli Egiziani IV 2, 183-4 


183. Ciò che ora dobbiamo esaminare lo vediamo talvolta av- 
verarsi. Infatti il potere teurgico del comando si esercita sugli spi- 
riti che non possiedono una ragione loro propria e non hanno in 
sé il principio del giudizio!. E la cosa si spiega. Il nostro pensiero, 
essendo naturalmente capace di ragionare e di discernere come 
stanno le cose e contenendo in sé molte potenze vitali, suole co- 
mandare agli esseri irrazionali e a quelli la cui attività propria è 
una sola?. Li invoca dunque come superiori?, perché dall'universo 
che ci comprende esso tenta di attirare gli esseri che collaborano 
al tutto verso quelli che sono contenuti e limitati dai particolari. 
Li comanda invece come inferiori, perché spesso anche certe parti 
degli esseri che sono nel mondo nascono più pure e perfette di 
quelli che si estendono a tutto l'universo*. Se ciò che è individua- 
le ha intelletto e l'universo non ha anima ma è soltanto natura’, 
allora quello il cui ambito di azione è minore è più potente di 
quello che ne ha uno maggiore, anche se per la grandezza e la 
quantità del suo dominio la sua distanza da esso è la maggiore 
possibile. 184. La cosa può essere spiegata anche in un altro 
modo. Di tutta quanta la teurgia esistono due aspetti: l'uno, che 
dipende dagli uomini, ed è quello che appunto conserva il nostro 
rango nell'universo cosi come esso è per natura; l'altro, la cui effi- 
cacia dipende dai segni divini” e che elevato da essi si congiunge 
agli esseri superiori e si applica armoniosamente alla loro attività 
ordinatrice, ed è quello che naturalmente può anche assumere la 
forma degli dèi. In virtù di tale distinzione il mago invoca natu- 
ralmente come superiori le potenze dell'universo, dal momento 
che chi le invoca è un essere umano, e, nello stesso tempo, le co- 
manda, poiché attraverso i simboli segreti assume, in qualche mo- 
do, la sacra apparenza degli dèi?. 
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Eusebio, Praeparatio euangelica IV 1, 6-9 


OTI ΤΟΙΣ ΘΕΛΟΥΣΙΝ ΕΥΧΕΡΕΣ ΑΠΟΦΗΝΑΙ 
ΠΛΑΝΗΝ ΕΙΝΑΙ ΤΗΝ ΠΕΡΙ ΤΩΝ ΧΡΗΣΤΗΡΙΩΝ ΕΠΑΓΓΕΛΙΑΝ 
ΚΑΙ ΓΟΗΤΩΝ ΑΝΔΡΩΝ ΡΑΙΔΙΟΥΡΓΙΑΝ 


6. "Οτι μὲν οὖν οὐ θεοὶ τὰ ἄφυχα ξόανα προφανὲς xai aù- 
τοῖς, ὅτι Ò’ οὐδὲ τὰ τῆς μυθικῆς αὐτῶν θεολογίας φέρει τινὰ σεμ- 
νὸν καὶ θεοπρεπῆ λόγον, ἐν τῷ πρώτῳ δέδεικται συγγράμματι, 
ὥσπερ οὖν xal ἐν τῷ δευτέρῳ καὶ ἐν τῷ τρίτῳ ὅτι μηδὲ τὰ τῆς 
φυσιχωτέρας χαὶ φιλοσόφου τῶν μύθων ἑρμηνείας ἀβίαστον αὐ- 
τοῖς περιέχει τὴν ἐξήγησιν. 7. τὸ δὴ τρίτον φέρε σχεφώμεθα, 
τί ποτε χρὴ νομίζειν τὰς ἐν τοῖς ξοάνοις φωλευούσας δυνάμεις, 
πότερα τὸν τρόπον ἀστείας χαὶ ἀγαθὰς χαὶ ὡς ἀληθῶς θείας ἢ 
τούτων ἁπάντων τὰ ἐναντία. 8. ἄλλος μὲν οὖν τάχα ἂν ἴσως 
τὸν περὶ τούτων ἐφοδεύων λόγον πλάνην εἶναι τὸ πᾶν xai 
γοήτων ἀνδρῶν τεχνάσματά τε χαὶ ῥᾳδιουργίας ὑπεστήσατο, 
χαθόλου περιγράφων τὴν δόξαν, ὡς μὴ ὅτι θεοῦ, ἀλλὰ μηδὲ 
πονηροῦ δαίμονος εἶναι νομίζειν τὰ περὶ αὐτῶν θρυλούμενα. τὰ 
μὲν γὰρ ποιήματα χαὶ τὰς τῶν χρησμῶν συνθέσεις οὐκ ἀφυῶν 
ἀνδρῶν, εὖ μάλα δὲ πρὸς ἀπάτην ἐσχευωρημένων πλάσματα 
τυγχάνειν, μέσῳ xai ἀμφιβόλῳ συγχείµενα τρόπῳ πρὸς ἑχάτερά 
τε τῶν ἀπὸ τῆς ἐχβάσεως προσδοχωμένων οὐκ ἀφυῶς ἐφαρμό- 
ζειν' τὰ δὲ τὸν πολὺν ἀπατῶντα διά τινων τερατειῶν θαύματα 
φυσιχαῖς αἰτίαις ἀνῆφθαι. 9. πολλὰ γὰρ εἶναι εἴδη ῥιζῶν xai 
βοτανῶν xai φυτῶν xai χαρπῶν xai λίθων ξηρῶν τε ἄλλων xai 
ὑγρῶν παντοίας ὕλης δυνάμεων ἐν τῇ τῶν ὅλων φύσει, τὰ μὲν 
ἀποχρουστιχὰ Xai τινων ἀπελαστικά, τὰ δὲ συνάγειν πεφυχότα 
χαὶ ἐφέλχεσθαι, τὰ δὲ διαχρίνειν χαὶ σχεδαννύναι πυχνοῦν τε χαὶ 
στέλλειν δυνάμενα, ἕτερα δὲ χαλᾶν χαὶ ὑγραίνειν καὶ ἀραιοῦν 
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Eusebio, Preparazione al Vangelo IV 1, 6-9 


E FACILE, PER CHI VUOLE, DIMOSTRARE 
CHE TUTTO CIÓ CHE SI DICE RIGUARDO AGLI ORACOLI 
E ERRORE E INGANNO DI CIARLATANI 


6. Anche ai Greci è evidente che le statue! inanimate non so- 
no divinità, e nel primo libro è stato dimostrato che neppure i rac- 
conti della loro teologia mitica? presentano qualche concetto serio 
e tale che si addica alla divinità, mentre nel secondo e terzo libro 
abbiamo dimostrato che neanche l’interpretazione filosofica dei 
miti come allegorie di forze naturali riesce a proporre una spiega- 
zione priva di forzature. — 7. Riguardo dunque al terzo genere, è 
ormai tempo di esaminare che cosa si debba pensare delle forze 
occulte che dimorano nelle statue?, se quanto al modo di operare 
risultino gradite, buone, veramente divine, ovvero l’opposto di 
tutto questo. 8. Qualcuno che indagasse riguardo a questi argo- 
menti forse si convincerebbe che tutti questi culti non sono altro 
che inganno, artificio, invenzione di ciarlatani e ne respingereb- 
be completamente la fama, ritenendo che tutto ciò che si dice di 
essi non è opera di Dio e neppure di un demone malvagio. Infatti 
i responsi oracolari ben congegnati in versi sono opera di uomini 
non certo inetti, invenzioni ben escogitate per ingannare, in 
quanto si presentano in forma equivoca e ambigua in modo da 
adattarsi abilmente sia all’uno sia all’altro degli opposti esiti che 
si possono attendere. Quanto poi ai prodigi, che in virtù di certi 
aspetti straordinari traggono in inganno la gente dappoco, essi di- 
pendono da cause naturali?. ο. Infatti nel complesso di tutta la 
natura ci sono molte specie di radici, erbe, piante, frutti, pietre, 
forze di ogni genere sia secche sia umide: alcune hanno la capacità 
naturale di respingere e allontanare, altre di riunire e attrarre”; al. 
cune sono capaci di dividere e separare, altre di rinserrare e ordi- 
nare, altre ancora di allentare, inumidire, afflosciare; alcune pos- 
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σώζειν τε αὖ πάλιν ἄλλα xai ἕτερα κτείνειν τρέπειν τε διόλου xai 
τὸ παρὸν ἐναλλάττειν χαὶ τοτὲ μὲν τῇδε μεταποιεῖν, τοτὲ δὲ τῇ. 
δε χαὶ τὰ μὲν πρὸς πλείω χρόνον, τὰ δὲ πρὸς βραχὺν τοῦτο 
ποιεῖν χαὶ πάλιν τὰ μὲν εἰς πλῆθος, τὰ δὲ μέχρις ὀλίγων μόνον 
ἰσχύειν καὶ τῶν μὲν τάδε ἡγεῖσθαι, τισὶ δὲ ἕτερα ἐπαχολουθεῖν 
συντρέχειν τε ἄλλα ἄλλοις xai συναύξειν καὶ συμφθείρεσθαι- ναὶ 
μὴν xai ὑγείας εἶναί τινα ποιητικά, ἰατριχῆς οὐκ ἄπωθεν ἐπι. 
στήμης, τὰ δὲ νοσοποιὰ τυγχάνειν xai δηλητήρια: ἤδη δὲ φυσι- 
χαῖς ἀνάγχαις συμβαίνειν τινὰ χαὶ τῇ σελήνῃ συναύξειν χαὶ συμ- 
φθίνειν ζῴων τ᾽ εἶναι χαὶ ῥιζῶν χαὶ φυτῶν ἀντιπαθείας μυρίας 
xai πολλὰ θυμιαμάτων χαρωτικῶν τε xai ὑπνωτικῶν, ἑτέρων δὲ 
φαντασίας ποιητιχῶν᾽ συναίρεσθαι δ᾽ οὐχ ἥχιστα xai τὰ χωρία 
xai τοὺς τόπους ἐν οἷς τελίσχεται τὰ γινόμενα: ὄργανά τ᾽ εἶναι 
xai σχεύη πόρρωθεν αὐτοῖς ἐπιτηδείως τῇ τέχνῃ προηυτρεπισμέ- 
να’ πολλοὺς δὲ xoi συνεργοὺς τῆς μαγγανείας παραλαμβάνεσθαι 
ἔξωθεν, πολυπραγμονοῦντας τοὺς ἀφικνουμένους xai τὰς ἑχά- 
στου χρείας xai ὧν Ἠχέν τις δεησόµενος' πολλὰ δὲ xai τὰ ἄδυτα 
χαὶ τοὺς τοῖς πολλοῖς ἀβάτους μυχοὺς τῶν ἱερῶν ἐντὸς ἀποχρύπ- 
τειν΄ xai τὸ σχότος δ᾽ οὐ μιχρὰ συνεργεῖν τῇ κατ᾽ αὐτοὺς ὑποθέ- 
cet καὶ αὐτὴν δ᾽ οὐχ ἥχιστα τὴν προλαβοῦσαν ὑπόληφιν καὶ τὴν 
τῶν ὡς θεοῖς προσιόντων αὐτοῖς δεισιδαιμονίαν τήν τε ἐχ προ- 
γόνων προχατασχοῦσαν ἐν αὐτοῖς δόξαν. 


34 


Plotino, Enn. II 9, 14 

Μάλιστα δὲ αὐτοὶ xai ἄλλως ποιοῦσιν οὐκ ἀχήρατα τὰ ἐχεῖ. 
ὅταν γὰρ ἐπαοιδὰς γράφωσιν ὡς πρὸς ἐχεῖνα λέγοντες, οὐ μόνον 
πρὸς ψυχήν, ἀλλὰ xai τὰ ἐπάνω, τί ποιοῦσιν ἢ γοητείας 
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sono salvare e altre uccidere; ce ne sono alcune capaci di mutare e 
alterare lo stato presente e di trasformarlo ora in un senso ora in 
un altro; alcune ottengono questo risultato per lungo tempo, altre 
per poco; e ancora, alcune fanno sentire il loro effetto per molto 
tempo, altre per poco; alcune sono esse causa di altre, altre invece 
ne derivano; alcune si accordano con altre e crescono insieme e in- 
sieme periscono. Si certamente! alcune hanno effetti salutari e 
non sono estranee alla scienza medica; altre invece sono nocive e 
deleterie’; alcuni fenomeni si verificano per necessità naturali e 
crescono e decrescono con la luna’; innumerevoli sono le antipatie 
degli esseri animati, delle radici, delle piante; e dei profumi? alcu- 
ni apportano torpore e sonno, altri invece producono allucinazio- 
ni; e non poco contribuiscono i luoghi e i posti in cui si verificano 
i fenomeni. Inoltre, questi ciarlatani hanno a disposizione stru- 
menti e armamentari da lungo tempo preparati e ben adatti alla 
loro arte, e per i loro sortilegi si servono anche di molti collabora- 
tori esterni, che circuiscono quelli che vengono da loro, per cono- 
scere le esigenze di ciascuno e il motivo per cui uno é venuto a 
chiedere aiuto. Molte sono poi le cose che tengono celate, e i re- 
cessi dei loro templi sono nascosti e inaccessibili alla gente; ci si 
aggiungano l'oscurità, che contribuisce non poco alle loro macchi- 
nazioni, il preconcetto che hanno quelli che vanno da loro, il loro 
timore, in quanto credono di avvicinarsi agli dei, la credenza anti- 


ca in loro radicata. 


34 


Plotino, Enneadi II 9, 14 


Essi ammettono anche in altro modo che gli esseri superiori 
non siano puri. Quando essi compongono magie da indirizzare a 
loro e non soltanto all'anima, ma agli esseri ad essa superiori, essi 
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καὶ θέλξεις xai πείσεις λέγουσι xai λόγῳ ὑπακούειν xal ἄγεσθαι, 
εἴ τις ἡμῶν τεχνικώτερος εἰπεῖν ταδὶ xai οὑτωσὶ µέλη xai ἤχους 
χαὶ προσπνεύσεις χαὶ σιγμοὺς τῆς φωνῆς χαὶ τὰ ἄλλα, ὅσα ἐχεῖ 
μαγεύειν γέγραπται. εἰ δὲ μὴ βούλονται τοῦτο λέγειν, ἀλλὰ 
πῶς φωναῖς τὰ ἀσώματα; ὥστε ot σεμνοτέρους αὐτῶν τοὺς dé. 
Ύους ποιοῦσι φαίνεσθαι, τούτοις λελήθασιν αὑτοὺς τὸ σεμνὸν 
ἐκείνων ἀφαιρούμενοι. καθαίρεσθαι δὲ νόσων λέγοντες αὐτούς, 
λέγοντες μὲν ἂν σωφροσύνῃ xai xoouta διαίτῃ, ἔλεγον ἂν 
ὀρθῶς, χαθάπερ οἱ φιλόσοφοι λέγουσι: νῦν δὲ ὑποστησάμενοι 
τὰς νόσους δαιμόνια εἶναι χαὶ ταῦτα ἐξαιρεῖν λόγῳ φάσχοντες 
δύνασθαι χαὶ ἐπαγγελλόμενοι σεμνότεροι μὲν ἂν εἶναι δόξαιεν 
παρὰ τοῖς πολλοῖς, οἳ τὰς παρὰ τοῖς μάγοις δυνάμεις θαυμάζου- 
σι, τοὺς μέντοι εὖ φρονοῦντας οὐχ ἂν πείθοιεν, ὡς οὐχ αἱ νόσοι 
τὰς αἰτίας ἔχουσιν T) χαμάτοις ἢ πλησμοναῖς ἢ ἐνδείαις ἢ σήψεσι 
χαὶ ὅλως μεταβολαῖς ἢ ἔξωθεν τὴν ἀρχὴν ἢ ἔνδοθεν λαβούσαις. 
δηλοῦσι δὲ χαὶ αἱ θεραπεῖαι αὐτῶν. γαστρὸς γὰρ ῥυείσης ἢ φαρ- 
μάχου δοθέντος διεχώρησε κάτω εἰς τὸ ἔξω τὸ νόσημα xai atua- 
τος ἀφηρημένου, xai ἔνδεια δὲ ἰάσατο. ἢ πεινήσαντος τοῦ δαιμο- 
viou xai τοῦ φαρμάχου ποιήσαντος τήχεσθαι, ποτὲ δὲ ἀθρόως 
ἐξελθόντος, ἢ μένοντος ἔνδον; ἀλλ᾽ εἰ μὲν ἔτι μένοντος, πῶς ἔν- 
δον ὄντος οὐ νοσεῖ ἔτι; εἰ δὲ ἐξελήλυθε, διὰ τί; τί γὰρ αὐτὸ πέπον- 
θεν; ἢ ὅτι ἐτρέφετο ὑπὸ τῆς νόσου. ἦν ἄρα T) νόσος ἑτέρα οὖσα 
τοῦ δαίμονος. ἔπειτα, εἰ οὐδενὸς ὄντος αἰτίου εἴσεισι, διὰ τί οὐχ 
ἀεὶ νοσεῖ; εἰ δὲ γενομένου αἰτίου, τί δεῖ τοῦ δαίμονος πρὸς τὸ νο- 
σεῖν; τὸ γὰρ αἴτιον τὸν πυρετὸν αὔταρχές ἐστιν ἐργάσασθαι. γε- 
λοῖον δὲ τὸ ἅμα τὸ αἴτιον γενέσθαι χαὶ εὐθέως ὥσπερ παρυπο- 
στῆναι τῷ αἰτίῳ τὸ δαιμόνιον ἕτοιμον ὄν. ἀλλὰ γάρ, ὅπως καὶ 
ταῦτα εἴρηται αὐτοῖς xai ὅτου χάριν, δῆλον᾽ τούτου γὰρ ἕνεχα 
οὐχ ἧττον χαὶ τούτων τῶν δαιμονίων ἐμνήσθημεν. 
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non fanno che impiegare parole per incantarli, affascinarli, com- 
muoverli!; forse credono che essi obbediscano alla loro voce e ne 
siano attratti, purché si conosca un po' l'arte di cantare in un cer- 
to modo, di gridare, di aspirare, di soffiare, si conoscano insomma 
tutte le pratiche, di cui è scritto che hanno potere magico nel 
mondo superiore. Se essi non vogliono affermare tutto questo, co- 
me allora esseri incorporei obbedirebbero a delle parole?? E cosi 
proprio quelli che? vorrebbero rendere più autorevoli i loro di- 
scorsi, tolgono agli esseri superiori ogni valore senza che essi se ne 
accorgano. Quando poi pretendono di liberarli dalle malattie, 
avrebbero ragione, se lo volessero fare mediante la temperanza e 
un regime regolare di vita, come predicano i filosofi; essi invece 
considerano le malattie come esseri demoniaci? e si vantano di po- 
ter cacciarli con formule e come tali si esibiscono, credendo di es- 
sere così più autorevoli presso il volgo che rimane sempre estatico 
di fronte alle potenze magiche; non potranno però mai persuadere 
la gente assennata che le malattie non abbiano le loro cause nelle 
fatiche, nella sovrabbondanza o nella deficienza, nella corruzione, 
cioè in trasformazioni che hanno il loro principio o fuori o dentro. 
Ne è prova il trattamento delle malattie. Un purgante, una pozio- 
ne o un salasso fanno uscire la malattia, la dieta ci guarisce. Forse 
che il demone, se ha fame e la medicina lo scioglie, esce talora 
d’un tratto oppure rimane dentro? Se esso rimane ancora dentro, 
come si può guarire finché rimane dentro? E se parte, perché se 
ne va? Che cosa ha subìto? Forse, si dirà, esso era nutrito dalla 
malattia. Ma allora la malattia era altra cosa dal demone. E poi, se 
esso entra quando non c’è ancora nessuna causa, perché non si è 
sempre malati? Se invece c’è già una causa, che bisogno c’è di esso 
per spiegare la malattia$? Quella causa è sufficiente per produrre 
la febbre; ed & ridicolo ammettere che, appena apparsa la causa, 
appaia tosto con lei un demone per assisterla. E peró chiaro come 
e perché essi dicano tutto ció: a questo scopo noi abbiamo ricor- 
dato la loro dottrina sui demoni. 
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Porfirio, Epistula ad Anebum 46-9 


46. ᾿Ερωτ δὲ μήποτε ἄλλη τις λανθάνῃ οὖσα ἡ πρὸς εὐδαι. 
μονίαν ὁδὸς ἀφισταμένη τῶν θεῶν; ἀπορῶ δὲ εἰ πρὸς δόξας 
ἀνθρωπίνας ἐν τῇ θείᾳ μαντιχῇ χαὶ θεουργίᾳ βλέπειν δεῖ, χαὶ εἰ 
μὴ ἡ φυχὴ ἐκ τοῦ τυχόντος ἀναπλάττει μεγάλα; ἀλλὰ δὲ xoi 
μέθοδοί εἰσιν ἄλλαι περὶ τὴν τοῦ μέλλοντος προμήνυσιν διατρί- 
βουσαι: xat ἴσως οἱ τὴν θείαν μαντιχὴν ἔχοντες προορῶσι μέν, 
οὐ μήν εἰσιν εὐδαίμονες: προορῶσι γὰρ τὰ μέλλοντα, χρῆσθαι δὲ 
αὐτοῖς καλῶς οὐχ ἐπίστανται. θέλω οὖν παρ᾽ ὑμῶν τὴν εἰς εὐ- 
δαιμονίαν ὁδὸν ἐπιδεῖξαί μοι, χαὶ ἐν τίνι χεῖται ἡ αὐτῆς οὐ- 
σία 47. παρὰ μὲν γὰρ ἡμῖν λογομαχία τίς ἐστι πολλή, ἅτε ἐξ 
ἀνθρωπίνων λογισμῶν τοῦ ἀγαθοῦ εἰκαζομένου: οἷς δὲ peun- 
χάνηται ἡ πρὸς τὸ χρεῖττον συνουσία, 48. εἰ μὲν παρεῖται τὸ 
µέρος τοῦτο εἰς ἐξέτασιν, μάτην αὐτοῖς ἡ σοφία ἐξήσχηται περὶ 
δραπέτου εὑρέσεως ἢ χωρίου ὠνῆς ἢ γάμου, εἰ τύχοι, ἢ ἐμπο- 
ρίας τὸν θεῖον νοῦν ἐνοχλήσασιν' εἰ δ᾽ οὐ παρεῖται μέν, οἱ συνόν- 
τες περὶ μὲν τῶν ἄλλων τἀληθέστατα λέγουσι, 49. περὶ δὲ εὐ- 
δαιμονίας οὐδὲν ἀσφαλὲς οὐδ᾽ ἐχέγγυον ἔχουσι, χαλεπὰ μὲν 
διαμελετῶντες, ἄχρηστα δὲ τοῖς ἀνθρώποις, οὐχ ἦσαν ἄρα οὔτε 
θεοὶ οὔτ᾽ ἀγαθοὶ δαίμονες, ἀλλ᾽ ἢ ἐχεῖνος ὁ λεγόμενος πλάνος ἢ 
πᾶν ἀνθρώπων εὕρημα χαὶ θνητῆς φύσεως ἀνάπλασμα. 


46 


Giamblico, de mysteriis Aegyptiorum I 9, 29-32 


Τίθημι δὴ οὖν ἐρωτῶντά σε οὐχ ἐχεῖνο τὸ ἀπόρημα, διὰ τί, 
ἐν οὐρανῷ κατοικούντων τῶν θεῶν μόνως, χθονίων xai ὑποχθο- 
νίων εἰσὶ παρὰ τοῖς θεουργιχοῖς χλήσεις 1ο. οὐδὲ γάρ ἐστιν 
ἀληθὲς τὸ ἐν ἀρχῇ, ὡς xat” οὐρανὸν μόνον οἱ θεοὶ περιπολοῦσι: 
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Porfirio, Lettera ad Anebo 46-9 


46. Domando se per caso non ci sia, senza che ce ne avvedia- 
mo, un'altra via alla felicità che si discosti dagli dei. Mi chiedo 
anche se nella mantica e teurgia divine si debba guardare alle opi- 
nioni umane e l'anima non costruisca grandi cose da ció che capi- 
tal. Ci sono anzi altri metodi di previsione del futuro e forse colo- 
ro che possiedono la mantica divina certo prevedono, ma non so- 
no felici. Prevedono infatti il futuro, ma non se ne sanno servire 
bene. Voglio perció che voi mi mostriate la via alla felicità, e in 
che cosa consista la sua essenza. 47. Noi facciamo tanti discor- 
si, come se il bene si potesse indurre da ragionamenti umani. 
Quanti hanno escogitato il modo di realizzare l'unione col divi- 
no, 48. se hanno indagato con negligenza, invano hanno eserci- 
tato la sapienza disturbando l'intelletto divino per ritrovare uno 
schiavo fuggito o per l'acquisto di un campo o, se capita, per un 
matrimonio o un affare?; se invece sono stati diligenti, dicono sì 
la verità, 49. ma studiando cose difficili e tuttavia inutili per 
gli uomini, non possiedono nulla di certo né di garantito sulla feli- 
cità. Non erano dunque in contatto né con dèi né con buoni de- 
moni, bensì col cosiddetto spirito impostore, o la cosa era tutta 
un'invenzione e una finzione della natura mortale?. 


36 


Giamblico, I misteri degli Egiziani I 9, 19-32. 


Suppongo che tu non mi chieda come facciano i teurghi a in- 
vocare esseri terrestri e sotterranei dal momento che gli dèi abita- 
no esclusivamente in cielo!; 30. già la premessa, e cioè che gli 
dèi circolino solo in cielo, è falsa: tutto il mondo è pieno di dei?. 
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πάντα γὰρ αὐτῶν ἐστι πλήρη' ἀλλὰ πῶς ἐνύδριοί τινες λέγονται 
xai ἀέριοι, τόπους τε διειλήχασιν ἄλλοι ἄλλους, xai σωμάτων 
μοίρας διεχληρώσαντο χατὰ περιγραφήν, χαίτοι δύναμιν ἄπει. 
pov ἔχοντες xal ἀμέριστον xai ἀπερίληπτον, πῶς τε αὐτῶν ἔσται 
ἡ ἕνωσις πρὸς ἀλλήλους, μερῶν μερισταῖς περιγραφαῖς διειργο- 
μένων, xai χαθ᾽ ἑτερότητα τῶν τόπων xai τῶν ὑποχειμένων 
σωμάτων διειλημμένων. 

πάντων δὴ οὖν τούτων καὶ ἄλλων παραπλησίων ἀπεράντων 
ζητημάτων μία ἀρίστη λύσις, χατιδεῖν τὸν τρόπον τῆς θείας 
λήξεως. αὕτη τοίνυν ἐάν τε μοίρας τινὰς τοῦ παντός, οἷον οὐρα- 
νὸν ἢ γῆν, ἐάν τε πόλεις ἱερὰς χαὶ χώρας, ἐάν τε χαὶ τεμένη τινὰ 
ἢ ἱερὰ ἀγάλματα διαλαγχάνῃ, πάντα ἔξωθεν ἐπιλάμπει, χαθά- 
περ ὁ ἥλιος ἔξωθεν φωτίζει πάντα ταῖς ἀχτῖσιν. ὥσπερ οὖν τὸ 
φῶς περιέχει τὰ φωτιζόμενα, οὑτωσὶ χαὶ τῶν θεῶν ἡ δύναμις τὰ 
μεταλαμβάνοντα αὐτῆς ἔξωθεν περιείληφεν. χαὶ ὥσπερ 
ἀμιγῶς — 3I. πάρεστι τῷ ἀέρι τὸ φῶς (δῆλον δ᾽ éx τοῦ μηδὲν ἐν 
αὐτῷ καταλείπεσθαι φῶς ἐπειδὰν ἅπαξ τὸ ἐλλάμπον ἀναχωρή- 
on, xaitot θερμότητος αὐτῷ παρούσης ἐπειδὰν τὸ θερμαῖνον ἐχ- 
ποδὼν ἀπέλθῃ), οὕτω χαὶ τῶν θεῶν τὸ φῶς ἐλλάμπει χωριστῶς 
ἐν αὑτῷ τε μονίμως ἱδρυμένον προχωρεῖ διὰ τῶν ὄντων ὅλων. 
χαὶ μὴν τό γε φῶς τὸ ὁρώμενον ἕν ἐστι συνεχές, πανταχοῦ τὸ 
αὐτὸ ὅλον, ὥστε μὴ οἷόν τε εἶναι χωρὶς ἀποτεμέσθαι τι αὐτοῦ 
μόριον μηδὲ χύκλῳ περιλαβεῖν μηδὲ ἀποστῆσαί ποτε τοῦ παρέ- 
χοντος τὸ φῶς. 

KATA τὰ αὐτὰ δὴ οὖν xai ὁ σύμπας χόσμος μεριστὸς dv περὶ 
τὸ ἓν χαὶ ἀμέριστον τῶν θεῶν φῶς διαιρεῖται. τὸ δ᾽ ἔστιν ἓν χαὶ 
αὐτὸ πανταχοῦ ὅλως, ἀμερίστως τε πάρεστι πᾶσι τοῖς δυναμέ- 
νοις αὐτοῦ μετέχειν, παντελεῖ τε δυνάμει πεπλήρωχε πάντα, χαὶ 
ἀπείρῳ δή τινι τῇ κατὰ αἰτίαν ὑπεροχῇ συμπεραίνει τὰ ὅλα ἐν 
αὑτῷ, συνήνωταί τε πανταχοῦ πρὸς ἑαυτὸ xai τὰ τέλη ταῖς ἀρ- 
χαῖς συνάπτει’ ὅπερ δὴ xai ὁ σύμπας μιμούμενος οὐρανὸς xai 
κόσμος τὴν ἐγχύχλιον περιφορὰν περιπολεῖ, συνήνωταί 11. τε 
πρὸς ἑαυτόν, xai τὰ στοιχεῖα κατὰ χύχλον περιδινούμενα ποδη- 
γεῖ, πάντα τε ἐν ἀλλήλοις ὄντα χαὶ πρὸς ἄλληλα φερόμενα συνέ- 
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Penso invece che mi domandi perché alcuni degli déi siano detti 
acquatici e aerei; perché abbiano sortito chi un luogo e chi un al- 
tro e abbiano ricevuto corpi che li circoscrivono, pur avendo essi 
potenza infinita, indivisibile e inafferrabile?; come infine si attui 
la loro reciproca unione, benché siano delimitati da figure partico- 
lari e siano separati dalla diversità dei luoghi e dei corpi che ser- 
vono loro da soggetti. 

Ebbene, di tutti questi problemi e di infiniti altri simili, la so- 
luzione migliore è una sola: considerare il modo in cui il divino si 
diffonde e si distribuisce. E questo modo, sia che riguardi certe 
parti del tutto come il cielo o la terra, oppure città e terre sacre, o 
santuari e sacre immagini, è il seguente: il divino illumina ogni co- 
sa dal di fuori come il sole con i suoi raggi illumina dal di fuori 
tutte le cose”. Come dunque la luce abbraccia gli oggetti illumina- 
ti, così la potenza degli dèi abbraccia dal di fuori le cose che par- 
tecipano ad essa. E come la luce 31. è presente nell'aria senza 
mescolarvisi? (lo dimostra il fatto che nell'aria non resta alcuna lu- 
ce non appena la sorgente luminosa scompare, anche se il calore 
rimane quando la fonte del calore se n'é andata), così anche la lu- 
ce degli dèi illumina rimanendo separata e penetra in tutti quanti 
gli esseri pur mantenendosi salda e immobile in sé stessa. In veri- 
tà la luce visibile è un tutto continuo ed è ovunque la medesima, 
sicché non è possibile separarne una particella, né circoscriverla 
né staccarla dalla sua sorgente. 

Allo stesso modo l'universo, pur essendo divisibile, si divide 
in relazione all'unica e indivisibile luce degli dèi”. Questa luce è 
una, ed è ovunque tutta intera; è presente in maniera indivisibile 
à quanti sono capaci di parteciparvi; con compiuta potenza riem- 
pie tutto; grazie alla superiorità che le viene dall'esser causa e per 
il fatto che è infinita, essa realizza in sé tutte le cose; ovunque è 
unita a sé stessa e congiunge le estremità ai principi. Imitando 
ció, tutto quanto il cielo o mondo compie la sua rivoluzione circo- 
lare; è unito 32. con sé stesso e guida gli astri nei loro cerchi 
vorticosi; abbraccia tutte le cose che sono le une nelle altre e si 
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χει, μέτροις τε τοῖς ἴσοις ἀφορίζει xai τὰ πορρωτάτω διῳχισμέ. 
να, χαὶ τὰς τελευτὰς ταῖς ἀρχαῖς οἷον γῆν οὐρανῷ συγχεῖσθαι 
ποιεῖ, μίαν τε συνέχειαν xai ὁμολογίαν τῶν ὅλων πρὸς ὅλα 
ἀπεργάζεται. 

τὸ δὴ τῶν θεῶν ἐμφανές τις ἄγαλμα καθορῶν οὕτως ἡνωμένον 
àp’ οὐχ ἂν αἰδεσθείη περὶ θεῶν τῶν αἰτίων αὐτοῦ δόξαν ἔχων d). 
λοίαν, τομάς τε ἐν αὐτοῖς xai ἀποδιαλήψεις παρεισάγων σωμα- 
τοειδεῖς τε περιγραφάς; ἐγὼ μὲν οἴομαι πάνθ᾽ ὁντινοῦν οὑτωσὶ 
διατεθῆναι: εἰ γὰρ οὐδείς ἐστι λόγος οὐδὲ σχέσις συμμετρίας οὐδὲ 
οὐσίας τις χοινωνία οὐδὲ χατὰ δύναμιν ἤ τινα ἐνέργειαν συμπλοχὴ 
πρὸς τὸ διαχοσμοῦν τοῦ διαχοσμουμένου, ὡς τὸ μηδέν, ἵνα οὕτως 
εἴπω, χεῖται ἐν αὐτῷ οὔτε παρατάσεώς τινος χατὰ διάστασιν οὔτε 
τοπιχῆς περιοχῆς οὔτε ἀποδιαλήφεως μεριστῆς οὔτε ἄλλης τοιαύ- 
της ἐν τῇ παρουσίᾳ τῶν θεῶν ἐμφυομένης παρισώσεως. 


37 


Giamblico, de mysteriis Aegyptiorum Il 11, 95-8 


Τὰ δ᾽ ἐφεξῆς ἐν οἷς τὴν περὶ τούτων ἄγνοιαν xoi ἀπάτην, 
ἀνοσιουργίαν καὶ ἀχαθαρσίαν νενόμιχας, προτρέπεις τε ἡμᾶς ἐπὶ 
τὴν ἀληθῆ περὶ αὐτῶν παράδοσιν, ἔχει 96. μὲν οὐδεμίαν ἀμ- 
φισβήτησιν, ἀλλ᾽ ὁμολογεῖται παρὰ πᾶσιν ὡσαύτως. τίς γὰρ 
οὐχ ἂν συγχωρήσειεν ἐπιστήμην τυγχάνουσαν τοῦ ὄντος οἰχειο- 
τάτην εἶναι [τῆς θείας αἰτίας] θεοῖς, τὴν δ᾽ ἄγνοιαν τὴν ὑποφερο- 
μένην εἰς τὸ μὴ ὂν πορρωτάτω τῆς θείας αἰτίας τῶν ἀληθῶν 
εἰδῶν ἀποτίπτειν; ἀλλ᾽ ἐπεὶ οὐχ ἱκανῶς εἴρηται, προσθήσω τὸ 
ἐλλεῖπον: χαὶ διότι φιλοσόφως μᾶλλον καὶ λογικῶς ἀλλ᾽ οὐχὶ 
χατὰ τὴν ἐνεργὸν τῶν ἱερέων τέχνην τὸν ἀπολογισμὸν ποιεῖται, 
διὰ τοῦτο οἶμαι δεῖν θεουργικώτερον εἰπεῖν τι περὶ αὐτῶν. 

ἔστω μὲν γὰρ ἡ ἄγνοια χαὶ ἀπάτη πλημμέλεια χαὶ ἀσέβεια, 
οὐ μὴν διὰ τοῦτο φευδῆ ποιεῖ xai τὰ οἰχείως τοῖς θεοῖς προσφε- 
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muovono le une verso le altre; con uguali misure definisce anche 
ciò che dimora più lontano; fa si che le estremità si congiungano 
αἱ principi, come la terra al cielo, e giacciano insieme, e realizza 
un'unica continuità e concordia di tutto con tutto. 

Guardando l'immagine visibile degli déi cosi unita* non ci si 
dovrebbe vergognare di avere sugli déi, che ne sono la causa, un'o- 
pinione diversa ed estranea, insinuando in essi separazioni e divi- 
sioni e circoscrizioni corporee? Io credo che ognuno sia in questa 
condizione: perché, se non c'é nessun rapporto, nessuna relazione 
di misura né comunione di essenza, né connessione potenziale o in 
qualche modo attuale con ció che ordina, ció che viene ordinato 
giace in sé stesso, per cosi dire, come il nulla, senza che nessuna 
posizione spaziale, o circoscrizione locale o divisione in parti, né 


altra simile simmetria s'ingeneri nella presenza degli dèi’. 


37 


Giamblico, I misteri degli Egiziani II 11, 95-8 


Sulle questioni che seguono, nelle quali tu stimi empietà e im- 
purità l'ignoranza e l'inganno’ e ci esorti alla vera dottrina, non 
esiste — 96. alcun dissenso, regna anzi il consenso universale. Chi 
infatti non concederebbe che una scienza che coglie l'essere sia 
convenientissima agli déi e che invece l'ignoranza che declina al 
non essere cada lontanissima dalla causa divina delle vere idee?? 
Ma poiché non si é detto abbastanza, aggiungeró quanto manca, e 
poiché la difesa viene condotta piü secondo filosofia e ragione che 
non secondo l'arte efficace dei sacerdoti?, ritengo che si debba 
parlare di quelle questioni in maniera più conforme alla teurgia. 

Ebbene: l'ignoranza e l'inganno siano pure errore ed empietà, 
ma non per questo rendono false le offerte agli déi che siano fatte 
in modo conveniente, e neppure le azioni divine*, perché non è il 
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ρόμενα xai tà θεῖα ἔργα, οὐδὲ γὰρ ἡ ἔννοια συνάπτει τοῖς θεοῖς 
τοὺς θεουργούς: ἐπεὶ τί ἐκώλυε τοὺς θεωρητικῶς φιλοσοφοῦντας 
ἔχειν τὴν θεουργικὴν ἕνωσιν πρὸς τοὺς θεούς; νῦν δ᾽ οὐχ ἔχει τό 
γε ἀληθὲς οὕτως: ἀλλ᾽ ἡ τῶν ἔργων τῶν ἀρρήτων χαὶ ὑπὲρ πᾶ- 
σαν νόησιν θεοπρεπῶς ἐνεργουμένων τελεσιουργία ἥ τε τῶν 
νοουμένων τοῖς θεοῖς μόνον συμβόλων ἀφθέγκτων 97. δύνα. 
utc ἐντίθησι τὴν θεουργιχὴν ἕνωσιν. διόπερ οὐδὲ τῷ νοεῖν αὐτὰ 
ἐνεργοῦμεν: ἔσται γὰρ οὕτω νοερὰ αὐτῶν ἡ ἐνέργεια καὶ ἀφ᾽ 
ἡμῶν ἐνδιδομένη: τὸ δ᾽ οὐδέτερόν ἐστιν ἀληθές. καὶ γὰρ μὴ 
νοούντων ἡμῶν αὐτὰ τὰ συνθήματα ἀφ᾽ ἑαυτῶν δρᾷ τὸ οἰχεῖον 
ἔργον, xai ἢ τῶν θεῶν, πρὸς οὓς ἀνήχει ταῦτα, ἄρρητος δύναμις 
αὐτὴ ἀφ᾽ ἑαυτῆς ἐπιγιγνώσχει τὰς οἰχείας εἰκόνας, ἀλλ᾽ οὐ τῷ 
διεγείρεσθαι ὑπὸ τῆς ἡμετέρας νοήσεως: οὐδὲ γὰρ ἔχει φύσιν τὰ 
περιέχοντα ὑπὸ τῶν περιεχομένων οὐδὲ τὰ τέλεια ὑπὸ τῶν 
ἀτελῶν οὐδ᾽ ὑπὸ τῶν μερῶν τὰ ὅλα ἀνακινεῖσθαι. ὅθεν δὴ οὐδ᾽ 
ὑπὸ τῶν ἡμετέρων νοήσεων προηγουμένως τὰ θεῖα αἴτια προχα- 
λεῖται εἰς ἐνέργειαν: ἀλλὰ ταύτας μὲν χαὶ τὰς ὅλας τῆς φυχῆς 
ἀρίστας διαθέσεις χαὶ τὴν περὶ ἡμᾶς χαθαρότητα ὡς συναίτια ἄτ- 
τα προὐποχεῖσθαι χρή, τὰ δ᾽ ὡς χυρίως ἐγείροντα τὴν θείαν 
βούλησιν αὐτὰ τὰ θεῖά ἐστι συνθέματα: xal οὕτω τὰ τῶν θεῶν 
αὐτὰ ὑφ᾽ ἑαυτῶν ἀνακινεῖται, ὑπ᾽ οὐδενὸς τῶν ὑποδεεστέρων èv- 
δεχόµενά τινα εἰς ἑαυτὰ ἀρχὴν τῆς οἰχείας ἐνεργείας. 

98. Ταῦτα δὴ τοῦδε ἕνεχα ἀπεμήχυνα, ὅπως μὴ νομίζης ἀφ᾽ 
ἡμῶν εἶναι τὸ πᾶν χῦρος τῆς ἐν ταῖς θεουργίαις ἐνεργείας. 


38 


Eunapio, Vitae philosophorum et sophistarum V 1, 1-7 


... βούλεσθαι δὲ διάπειραν λαβεῖν ἑτέρου μείζονος: ὁ δὲ πρὸς 
αὐτούς «ἀλλ᾽ οὐκ ἐπ᾽ ἐμοί γε τοῦτο» ἔλεγεν « ἀλλ᾽ ὅταν χαιρὸς 
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pensiero che mette in contatto i teurghi con gli dèi”. Del resto, 
che cosa impedirebbe ai filosofi teoretici di possedere l'unione 
teurgica con gli dèi? Ma non è questa la verità: ad operare l'unio- 
ne teurgica sono il compimento rituale delle azioni indicibili e di- 
vinamente efficaci al di là di ogni pensiero’, 97. e la potenza 
dei simboli ineffabili e intesi soltanto dagli dèi. Perciò non li met- 
tiamo in atto con l’intelletto, ché in tal caso la loro efficacia sa- 
rebbe intelligibile e dipenderebbe da noi. Ma nessuna delle due 
cose è vera, perché i segni stessi compiono da sé, senza che noi 
pensiamo, l’azione che è loro propria e la potenza indicibile degli 
dèi, alla quale quei segni ci elevano, riconosce da sé le immagini 
che le sono proprie, senza che il nostro pensiero la debba risve- 
gliare. Non è nella natura delle cose che comprendono esser messe 
in moto da quelle che sono comprese, né di quelle perfette e di 
quelle intere esserlo dalle imperfette e dalle parti. Perciò non toc- 
ca neppure ai nostri pensieri l'iniziativa di provocare all’azione le 
cause divine. Questi pensieri e tutte le migliori disposizioni del- 
l'anima e la nostra purezza devono preesistere per così dire come 
concause, ma ciò che propriamente risveglia la volontà divina so- 
no i segni stessi: così le cose divine si mettono in moto da sé, e 
non ammettono che nessun essere inferiore fornisca loro il princi- 
pio della loro propria attività. 

98. Mi sono diffuso su questo argomento perché tu non creda 
che l'efficacia delle operazioni teurgiche dipenda in tutto da noi". 


38 


Eunapio, Vite dei filosofi e dei sofisti V 1, 1-7 


... (dicendo i discepoli di Giamblico) che volevano avere prova 
di qualcosa di speciale; ed egli andava loro dicendo: «Ciò non di- 
pende da me, ma da quando si presenti il momento opportu- 
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T». 1. μετὰ δὲ χρόνον τινὰ δόξαν αὐτοῖς ἐπὶ τὰ D'ébapa: Bep. 
μὰ δέ ἐστι λουτρὰ τῆς Συρίας, τῶν γε μετὰ τὴν Ῥωμαϊκὴν ἐν 
Βαΐαις δεύτερα, ἐχείνοις δὲ οὐχ ἔστιν ἕτερα παραβαλέσθαι: ro- 
ρεύονται δὲ εἰς τὰ Γάδαρα κατὰ τὴν ὥραν τοῦ ἔτους. ὁ μὲν ἐτύγ- 
χανε λούμενος, οἱ δὲ xal συνελοῦντο, xai περὶ τῶν αὐτῶν ἐνέ. 
χειντο. μειδιάσας δὲ ὁ ᾽Ιάμβλιχος, «ἀλλ᾽ οὐχ εὐσεβὲς μέν» ἔφη 
«ταῦτα ἐπιδείκνυσθαι, ὑμῶν δὲ ἕνεχε πεπράξεται». 3. (xai) 
τῶν θερμῶν χρηνῶν δύο, τὰς μιχροτέρας μέν, τῶν δὲ ἄλλων χα- 
ριεστέρας, ἐχέλευσεν ἐχπυνθάνεσθαι τοὺς ὁμιλητὰς παρὰ τῶν 
ἐπιχωρίων ὅπως ἐχ παλαιοῦ προσωνομάζοντο. οἱ δὲ τὸ προστα- 
χθὲν ἐπιτελέσαντες, « ἀλλ᾽ οὐχ ἔστι γε πρόφασις’ » εἶπον «ἀλλ᾽ 
αὕτη μὲν "Ἔρως καλεῖται, τῇ παραχειμένῃ δὲ ᾿Αντέρως ὄνο- 
μα». 4. ὁ δὲ εὐθὺς ἐπιφαύσας τοῦ ὕδατος (ἐτύγχανε δὲ ἐπὶ 
τῆς κρηπῖδος χατὰ τὴν ὑπέρκλυσιν χαθήμενος), xai βραχέα τινὰ 
προσειπών, ἐξεχάλεσεν ἀπὸ τῆς χρήνης κάτωθεν παιδίον. — 5. 
λευχὸν ἦν τὸ παιδίον χαὶ μετρίως εὐμέγεθες, καὶ χρυσοειδεῖς 
αὐτῷ χόμαι τὰ μετάφρενα xai τὰ στέρνα περιέστιλβον, καὶ ὅλον 
ἐώχει λουομένῳ τε xai λελουμένῳ. χαταπλαγέντων δὲ τῶν 
ἑταίρων, «ἐπὶ τὴν ἐχομένην » εἶπεν «κρήνην ἴωμεν», xai ἡγεῖτο 
ἀπιών, καὶ σύννους ἦν. 6. εἶτα χἀχεῖ τὰ αὐτὰ δράσας, ἐξεχά- 
λεσεν ἕτερον "Έρωτα τῷ προτέρῳ παραπλήσιον ἅπαντα, πλὴν 
ὅσον αἱ χόμαι μελάντεραί τε xal ἡλιῶσαι χατεχέχυντο. xai TE- 
ριεπλέχετό γε ἀμφότερα αὐτῷ τὰ παιδία, χαὶ χαθάπερ γνησίου 
τινὸς πατρὸς ἐμφύντα περιείχετο. ὁ δὲ ἐχεῖνά τε ταῖς οἰχείαις 
ἀπέδωχε λήξεσιν, xai σεβαζομένων τῶν ἑταίρων tener λουσάμε- 
νος. 7. οὐδὲν μετὰ τοῦτο ἐζήτησεν ἡ τῶν ὁμιλητῶν πληθύς, 
ἀλλὰ ἀπὸ τῶν φανέντων δειγμάτων, ὥσπερ ὑπ ἀρρήκτου ῥυ- 
τῆρος εἵλχοντο, xai πᾶσιν ἐπίστευον. 
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no». 1. Dopo un po’ di tempo piacque loro recarsi a Gadara; è 
questo un luogo della Siria, dove ci sono sorgenti calde, che sono 
seconde solo a quelle romane che si trovano a Baia e con le quali 
nessun'altra regge il confronto; si mettono in viaggio per Gadara 
d'estate. Mentre Giamblico era intento a bagnarsi e con lui anche 
i discepoli facevano il bagno, questi insistevano con le solite ri- 
chieste. Allora sorridendo Giamblico disse: « Anche se dare dimo- 
strazioni di questo genere non è gradito agli dèi, tuttavia per voi 
sarà fatto». 3. C'erano lì due sorgenti calde, più piccole delle 
altre ma più amene, e Giamblico ordinò ai discepoli di chiedere 
agli abitanti del luogo quali fossero i loro antichi nomi. Essi, fatto 
ciò che era stato ordinato, dissero: «Una spiegazione non è possi- 
bile, ma una sorgente si chiama Eros, quella vicina Antie- 
ros». 4. Allora Giamblico toccò subito l'acqua (si trovava infat- 
ti seduto sul bordo della sorgente, dove sgorgava l’acqua) e mor- 
morando una breve formula, fece emergere dal profondo della 
sorgente un fanciullo. 5. Il fanciullo era candido e di belle pro- 
porzioni, d’oro i capelli risplendevano sulle spalle e sul petto ed 
era in tutto simile a uno che avesse fatto il bagno e ne fosse appe- 
na uscito. E ai discepoli, che erano profondamente turbati?, 
Giamblico disse: «Andiamo alla prossima sorgente», e allonta- 
nandosi li precedeva assorto nei suoi pensieri. 6. Alla fonte 
successiva eseguì lo stesso rituale ed evocò un altro Eros}, in tutto 
simile al primo con l’unica eccezione che i suoi capelli fluivano 
più scuri e del colore del sole. Tutti e due i fanciulli abbracciava- 
no Giamblico e lo stringevano come se fosse il loro vero padre. 
Egli allora li restituì alle loro sedi naturali e tra lo stupore dei di- 
scepoli, finito il bagno, si allontanò. 7. Dopo questo avveni- 
mento i discepoli smisero di metterlo alla prova e a seguito dei 
prodigi apparsi si legarono a lui di un legame indissolubile*, dispo- 
sti ormai a prestargli fede in tutto. 
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Eunapio, Vitae philosophorum et sophistarum 
a) VI τι, 6-10 


6. Εἶτα ἐπεισῆγον τοῖς ἱεροῖς τόποις τοὺς χαλουμένους µονα- 
χούς, ἀνθρώπους μὲν κατὰ τὸ εἶδος, ὁ δὲ βίος αὐτοῖς συώδης, 
χαὶ ἐς τὸ ἐμφανὲς ἔπασχόν τε χαὶ ἐποίουν μυρία χακὰ χαὶ ἄφρα- 
στα. ἀλλ᾽ ὅμως τοῦτο μὲν εὐσεβὲς ἐδόχει, τὸ χαταφρονεῖν τοῦ 
θείου 7. τυραννικὴν γὰρ εἶχεν ἐξουσίαν τότε πᾶς ἄνθρωπος 
μέλαιναν φορῶν ἐσθῆτα, χαὶ δημοσίᾳ βουλόμενος ἀσχημονεῖν: 
εἰς τοσόνδε ἀρετῆς ἥλασε τὸ ἀνθρώπινον. ἀλλὰ περὶ τούτων μὲν 
καὶ ἐν τοῖς χαθολιχοῖς τῆς ἱστορίας συγγράμμασιν εἴρηται. 8. 
τοὺς δὲ μοναχοὺς τούτους χαὶ εἰς τὸν Κάνωβον χαθίδρυσαν, ἀντὶ 
τῶν νοητῶν θεῶν εἰς ἀνδραπόδων θεραπείας, χαὶ οὐδὲ χρηστῶν, 
χαταδήσαντες τὸ ἀνθρώπινον. ὀστέα γὰρ xal χεφαλὰς τῶν ἐπὶ 
πολλοῖς ἁμαρτήμασιν ἑαλωκότων συναλίζοντες, οὓς τὸ πολιτι- 
χὸν ἐχόλαζε δικαστήριον, θεούς τε ἀπεδείχνυσαν, χαὶ προσεχα- 
λινδοῦντο τοῖς ὀστοῖς xai χρείττους ὑπελάμβανον εἶναι μολυνό- 
μενοι πρὸς τοῖς τάφοις. 9. μάρτυρες γοῦν ἐκαλοῦντο χαὶ διά- 
χονοί τινες χαὶ πρέσβεις τῶν αἰτήσεων παρὰ τῶν θεῶν, ἀνδρά- 
ποδα δεδουλευχότα χαχῶς, χαὶ μάστιξι χαταδεδαπανηµένα, χαὶ 
τὰς τῆς μοχθηρίας ὠτειλὰς ἐν τοῖς εἰδώλοις φέροντα: ιο. 
ἀλλ᾽ ὅμως ἡ γῆ φέρει τούτους τοὺς θεούς. τοῦτο γοῦν εἰς με- 
γάλην πρόνοιαν χαὶ (εὐστοχίαν) ᾿Αντωνίνου συνετέλεσεν, ὅτι 
πρὸς ἅπαντας ἔφασχεν τὰ ἱερὰ τάφους γενήσεσθαι. 


6) VII 1, 1-3 


Καὶ ὁ ταῦτα γράφων οὐχ ἦν ἀθέατος τοῦ ἀνδρός, ἀλλὰ νέος 
ἔτι γηραιῷ συνετύγχανεν χαὶ φωνῆς τε ἤκουσεν, οἵας ἄν τις 
ἤκουσε τῆς 'Ομηρικῆς ᾿Αθηνᾶς ἢ τοῦ ᾿Απόλλωνος. τῷ δὲ xal 
πτηναὶ μέν τινες ἦσαν αἱ τῶν ὀμμάτων χόραι, πολιὸν δὲ χαθεῖτο 


MAGIA 39 219 


39 


Eunapio, Vite dei filosofi e dei softsti 


a) VI u, 6-10 


6. Successivamente introdussero nei luoghi sacri quelli che 
erano chiamati monaci; questi erano uomini nell'aspetto, ma nello 
stile di vita assomigliavano di più ai maiali e commettevano aper- 
tamente ogni sorta di indicibili scelleratezze. Paradossalmente, 
proprio il disprezzo della divinità era interpretato come segno di 
pietà. 7. In quel tempo qualunque uomo indossasse una veste 
nera e fosse disposto a comportarsi indecentemente in pubblico 
acquistava autorità assoluta: a tanta virtü si era spinto il genere 
umano! Ma queste vicende sono state raccontate anche nei libri 
sulla storia universale. 8. Fecero stanziare questi monaci anche 
nel tempio di Canopo, riducendo il genere umano non al culto de- 
gli dèi intellegibili, bensì all'idolatria di schiavi buoni a nulla. 
Raccogliendo le ossa e le teste di quelli che, catturati per le loro 
colpe, erano condannati a morte dai giudici, le ostentavano come 
se fossero state divinità; si aggiravano tra le ossa e pensavano di 
accrescere la loro forza insudiciandosi presso i sepolcri di quel- 
li. 9. E schiavi che avevano servito in modo sleale ed erano sta- 
ti consumati dalle frustate e portavano sui loro corpi le cicatrici 
della loro spregevolezza erano chiamati testimoni e diaconi e me- 
diatori delle richieste che venivano dagli déi. το. E tuttavia la 
terra sopporta simili dèi. Questa vicenda contribuì alla grande fa- 
ma di profeta e di indovino di Antonino, che diceva a tutti che i 
santuari sarebbero diventati sepolcri! . 


b) VII 1, 1-3 


Chi scrive queste cose ha visto di persona quell'uomo (scil. 
Massimo) e, ancora giovane, lo incontrò che era ormai anziano e 
ascoltò la sua voce: si sarebbe detto che fosse la voce dell’Atena o 
dell'Apollo di Omero. Alate erano le sue pupille, la barba fluiva 


240 ARCANA MUNDI 


γένειον, τὰς δὲ ὁρμὰς τῆς φυχῆς διεδήλου τὰ ὄμματα. — 2. xoi 
ἁρμονία γέ τις ἐπῆν xoi ἀχούοντι xai ὁρῶντι, καὶ δι᾽ ἀμφοῖν τῶν 
αἰσθήσεων ὁ συνὼν ἐπλήττετο, οὔτε τὴν ὀξυκινησίαν φέρων τῶν 
ὀμμάτων, οὔτε τὸν δρόμον τῶν λόγων. 1. ἀλλ᾽ οὐδὲ εἴ τις 
τῶν ἐμπειροτάτων πάνυ χαὶ δεινῶν διελέγετο πρὸς αὐτόν, ἀντι. 
λέγειν ἐτόλμα, ἀλλ᾽ ἡσυχῆ παραδόντες αὑτούς, τοῖς λεγομένοις 
ὥσπερ ἐχ τριπόδων εἵποντο: τοσαύτη τις ἀφροδίτη τοῖς χείλεσιν 
ἐπεχάθητο. 


c) VII 2,1 


Ὡς δὲ ταῦτα ἤχουσεν ᾿]ουλιανός, τοῦ φιλοσόφου μὲν οὐδ᾽ ὣς 
ἀφίστατο, προσέχειτο δὲ χατὰ τὸν πολὺν χρόνον Εὐσεβίῳ τε χαὶ 
Χρυσανθίῳ. ἦν δὲ ὁ Χρυσάνθιος ὁμόψυχος Μαξίμῳ, τὰ περὶ 
θειασμὸν συνενθουσιῶν, χαὶ ὑφεῖλχεν ἑαυτὸν ἐν τοῖς μαθήμασιν, 
χαὶ τὸ ἄλλο ἦθος τοιοῦτον ἔχων. 


d) VII 2, 6-3, 3 


«Μάξιμος» εἶπεν «τὶς ἐστὶ τῶν πρεσβυτέρων ἀχροατῶν xai 
πολλὰ ἐχπεπαιδευμένων 7. οὗτος διὰ μέγεθος φύσεως xai 
λόγων ὑπεροχὴν χαταφρονήσας τῶν ἐν τούτοις ἀποδείξεων, ἐπὶ 
μανίας τινὰς ὁρμήσας χαὶ δραμών, συνεχάλεσεν ἡμᾶς πρώην 
τοὺς παρόντας εἰς τὸ 'Εκατήσιον, xai πολλοὺς ἐδείχνυ τοὺς xal’ 
ἑαυτοῦ μάρτυρας. 8. ὡς δὲ ἀπηντήσαμεν, xai τὴν θεὸν προσ- 
εχυνήσαμεν, “καθῆσθε μέν, εἶπε πρὸς ἡμᾶς “ὦ φίλτατοι état- 
pot, xai τὸ μέλλον ὁρᾶτε, xai εἴ τι διαφέρω τῶν πολλῶν 
ἐγώ”. 9. τοῦτο δὲ εἰπών, xai χαθεσθέντων ἡμῶν ἁπάντων, 
χόνδρον καθαγίσας λιβανωτοῦ, xai πρὸς ἑαυτὸν ὅντινα δήποτε 
ὕμνον περαίνων, εἰς τοσόνδε παρῆλθεν ἐπιδείξεως, ὥστε τὸ μὲν 
πρῶτον ἐμειδία τὸ ἄγαλμα, εἶτα χαὶ γέλως ἦν τὸ φαινόμε- 
νον. IO. θορυβουμένων δὲ ἡμῶν ὑπὸ τῆς ὄψεως, “ἀλλὰ tapa- 
χθήτω γε ὑμῶν ὑπὸ τούτων μηδὲ εἷς, αὐτίχα γὰρ καὶ αἱ λαμπά- 
δες ἀνάφουσιν, ἃς ἐν ταῖν χεροῖν ἡ θεὸς φέρει” χαὶ τοὺς λόγους 
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candida, gli occhi rivelavano gli slanci dell'anima. — 2. Ad ascol- 
tarlo e a guardarlo evocava un'idea di armonia e chi si accompa- 
gnava con lui rimaneva incantato con entrambi i sensi, non riu- 
scendo a star dietro né al vivo movimento degli occhi né al rapido 
andamento dei suoi discorsi. — 3. Quando c'era una discussione 
neppure i piü esperti e i piü abili osavano confutarlo, ma tutti si 
arrendevano a lui docilmente e seguivano le cose che erano dette 
come se provenissero dai tripodi. Tale era la soavità che aleggiava 


sulle sue labbra! . 


c) VII 2,1 


Quando Giuliano seppe ció, non si allontanó piü dal filosofo e 
trascorreva la maggior parte del suo tempo con Eusebio e Crisan- 
zio. Crisanzio era nell'anima simile a Massimo ed era anche lui ca- 
pace di compiere azioni straordinarie in condizione di divina ispi- 
razione; si dedicava alle scienze occulte e anche in tutto il resto ri- 
velava un carattere simile!. 


d) VII 2, 6-3, 1 


Eusebio disse: «Massimo è uno dei discepoli più anziani e ha 
raggiunto un alto livello di maturità; 7. in virtù delle sue doti 
naturali e per la straordinaria abilità oratoria disprezza in questi 
argomenti le dimostrazioni logiche e si lascia andare a slanci da uo- 
mo dissennato; non molto tempo fa ha convocato noi qui presenti 
al tempio di Ecate e li ci ha fatto conoscere molti testimoni che 
erano con lui. 8. Dopo averlo incontrato e aver reso onore alla 
dea, ci disse: “Sedete, o amici carissimi, e guardate ciò che accadrà 
e se io in qualcosa sono diverso dai più”; — 9. dopo che ebbe detto 
ciò e noi tutti ci eravamo seduti, bruciando un grano d’incenso ed 
eseguendo fino alla fine tra sé e sé una specie di inno, la sua esibi- 
zione giunse a un tale livello d’intensità che la statua cominciò pri- 
ma a sorridere, poi il suo riso divenne evidente. 10. Poiché era- 
vamo impressionati da questa visione, disse: “Nessuno di voi si 
turbi per questi fatti; presto arderanno anche le fiaccole, che la dea 
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ἔφθανεν τὸ φῶς ταῖς λαμπάσι περιφλεγόμενον. ἡμεῖς μὲν οὖν τὸν 
θεατριχὸν ἐχεῖνον θαυματοποιὸν πρὸς τὸ παρὸν χαταπλαγέντες, 
ἀνεχωρήσαμεν' 11. σὺ δὲ τούτων μηδὲν θαυμάσῃς, ὥσπερ οὐ. 
δὲ ἐγώ, τὴν διὰ τοῦ λόγου χάθαρσιν μέγα τι χρῆμα ὑπολαμ. 
βάνων.» 12. ὁ δὲ θειότατος ᾿[ουλιανὸς τοῦτο ἀχούσας, « ἀλλ᾽ 
ἔρρωσο» εἶπε «καὶ πρόσεχε τοῖς βιβλίοις, ἐμοὶ δὲ ἐμήνυσας ὃν 
ἐζήτουν». xai ταῦτα εἰπών, xai Χρυσανθίου χαταφιλήσας τὴν 
χεφαλήν, ἐπὶ τὴν Ἔφεσον ἐξώρμησε. συντυχὼν δὲ ἐχεῖ 
Μαξίμῳ, ἐξεκρέματό τε τοῦ ἀνδρός, χαὶ ἀπρὶξ τῆς ὅλης σοφίας 
εἴχετο. 13. ὁ δὲ Μάξιμος ὑφηγεῖται αὐτῷ xai τὸν θειότατον 
µεταχαλέσαι Χρυσάνθιον, xal, γενόμενον οὕτως, μόλις ἤρχουν 
ἄμφω τῇ τοῦ παιδὸς ἐς τὰς μαθήσεις εὐρυχωρίᾳ. 

3, I. ὡς δὲ xai ταῦτα εἶχε καλῶς, ἀχούσας τι πλέον εἶναι xa- 
τὰ τὴν Ἑλλάδα παρὰ τῷ ταῖν Θεαῖν ἱεροφάντη, xal πρὸς ἐχεῖ- 
νον ὀξὺς ἔδραμεν. τοῦ δὲ ἱεροφάντου, xat” ἐχεῖνον τὸν χρόνον 
ὅστις ἦν, τοὔνομα οὔ μοι θέμις λέγειν" ἐτέλει γὰρ τὸν ταῦτα 
γράφοντα, xai εἰς Εὐμολπίδας ἦγε: 2. xoi οὗτός γε ἦν ὁ xoi 
τὴν τῶν ἱερῶν χαταστροφὴν χαὶ τῆς Ἑλλάδος ἀπώλειαν ἁπάσης 
προγνούς, τοῦ συγγραφέως παρόντος, χαὶ φανερῶς διαμαρτυρό- 
μενος ὡς μεθ᾽ αὑτὸν ἱεροφάντης γενήσοιτο, ᾧ μὴ θέμις ἱεροφαν- 
τικῶν ἅψασθαι θρόνων, ἐπειδὴ θεοῖς ἑτέροις χαθιέρωται, xai 
ὀμώμοχεν ἀρρήτους ὅρχους ἑτέρων ἱερῶν μὴ προστήσεσθαι: 
3. προστήσεσθαι δὲ ἔλεγεν ὅμως αὐτὸν μηδὲ ᾿Αθηναῖον ὄντα. 
xai (εἰς τοσόνδε προνοίας ἐξικνεῖτο) ἐφ᾽ αὐτῷ τε τὰ ἱερὰ xata- 
σχαφήσεσθαι χαὶ δῃωθήσεσθαι ἔφασχεν, χἀχεῖνον ζῶντα ταῦτα 
ἐπόφεσθαι, διὰ φιλοτιμίαν περιττὴν ἀτιμαζόμενον, χαὶ προτε- 
λευτήσειν γε αὐτοῦ τὴν θεραπείαν ταῖν Θεαῖν, τὸν δὲ τῆς τιμῆς 
ἀποστερηθέντα, μήτε τὸν ἱεροφάντην μήτε τὸν γηραιὸν βίον 
ἔχειν. χαὶ ταῦτά γε οὕτως. 
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tiene nelle sue mani”; prima ancora che finisse di parlare, la fiam- 
ma cominciò ad ardere sulle fiaccole. Sbalorditi lì per lì da quel tau- 
maturgo da teatro, prendemmo congedo; 11. tu, come me, non 
meravigliarti di nessuno di questi prodigi, considerando invece una 
grande conquista [a purificazione che si raggiunge attraverso l'in- 
telletto». 12. Udito ciò il divino Giuliano disse: «Addio! Dedi- 
cati pure ai tuoi libri; a me hai indicato la persona che cercavo». 
Detto ciò, dopo aver baciato la testa di Crisanzio, partì alla volta di 
Efeso. Lì, incontrato Massimo, divenne suo seguace e si dedicò con 
tenacia all apprendimento di ogni aspetto della sua sapienza. 11. 
In seguito Massimo lo convinse a invitare anche il divino Crisan- 
zio, e, quando ciò avvenne, a stento riuscivano in due ad assecon- 
dare l'inclinazione del ragazzo per le scienze occulte. 

3, 1. Quando acquistó sicura padronanza anche di questi inse- 
gnamenti, avendo sentito che in Grecia esisteva un potere ancora 
più grande presso lo ierofante delle Due Dee, subito accorse da 
quello. Quale fosse il nome dello ierofante che in quel tempo pre- 
siedeva il tempio, non mi è lecito rivelarlo; infatti è colui che iniziò 
ai misteri chi scrive queste storie; risaliva alla stirpe degli Eumolpi- 
di. 2. Egli fu anche quello che pronosticò, proprio alla presenza 
di colui che scrive, la distruzione dei templi e la rovina di tutta la 
Grecia, testimoniando con assoluta certezza che dopo di lui ci sa- 
rebbe stato uno ierofante, al quale non sarebbe stato lecito toccare 
i sacri troni sacerdotali, poiché si era consacrato ad altri dèi e ave- 
va giurato solennemente che non avrebbe presieduto altri tem- 
pli; 3. diceva tuttavia che costui, pur non essendo ateniese, 
avrebbe presieduto quel tempio. E giunse a tal punto di preveg- 
genza che profetizzò che entro la fine della sua stessa vita sarebbe- 
ro stati distrutti e rasi al suolo i templi. Quell'altro, ancora vivo, 
avrebbe visto queste cose, disonorato per l'eccessiva ambizione; 
prima della morte di costui si sarebbe estinto il culto delle Due 
Dee e quello, privato dell'onore, non avrebbe conservato la carica 
di ierofante e non sarebbe giunto alla vecchiaia. E così avvenne! . 


Parte Seconda 


MIRACOLI 


Introduzione 


I miracoli possono essere definiti come eventi straordinari, che 
accadono al cospetto di testimoni, ma non possono essere spiegati 
in termini di facoltà umane o di leggi naturali. Per questo sono 
spesso attribuiti all'intervento di un essere sovrannaturale. In tal 
senso, un atto di guarigione puó essere ritenuto un miracolo, poi- 
ché ha come protagonista un guaritore che é divino o gode di una 
speciale protezione da parte di un essere superiore che agisce at- 
traverso la sua persona!. 

Una definizione del genere, anche se puó essere considerata 
come una semplice ipotesi di lavoro, mostra quanto sia difficile 
tenere distinti i miracoli dal potere di esercitare la magia (la paro- 
la greca δύναμις comprende entrambe le facoltà): la magia, infat- 
ti, produce effetti miracolosi, e i miracoli, a loro volta, possono 
essere attribuiti alla magia. 

Il problema é in parte semantico, in parte culturale e in parte 
teologico. Si è visto che i Greci derivarono la parola μαγεία dalla 
cultura persiana e la utilizzarono per indicare riti religiosi che ri- 
sultavano del tutto sconosciuti e diversi da quelli in uso presso di 
loro, e perciò sospetti. D'altro canto il termine zziraculum (da mi- 
rari, «meravigliarsi») è una parola latina con una lunga storia; nel 
suo significato moderno è documentata solo nel latino tardo e, 
contrariamente a quel che ci si aspetterebbe, non nella Vulgata?. 
La Bibbia Latina usa il termine signum («segno») per tradurre il 
greco σημεῖον; con prodigium («meraviglia») traduce il greco τέ- 


Ved. J.A. MacCulloch, in ERE VIII, p. 676 sgg. 
Il passo in Isaia 29, 14 è di difficile interpretazione. 
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pag e con uirtus («potere»), il termine greco δύναμις, compren. 
dendo in quest'unica parola sia la facoltà di fare miracoli sia i] 
miracolo come atto compiuto. 

Il problema di ordine culturale è stato già precisato. Basta 
qui ricordare che ció che per una persona appartenente a una 
certa cultura è religione, per una appartenente a un'altra può 
essere magia. 

Il problema teologico è in stretta relazione con gli altri due. 
Un credente accetterebbe senz'altro il termine «miracoli» per ciò 
che il Nuovo Testamento chiama «segni» e «prodigi » (come spie- 
garli è un'altra questione), ma non userebbe mai il termine «ma- 
gia»; da un diverso punto di vista, invece, Gesü é stato definito 
un «mago» ed e stato collocato nella categoria degli «operatori di 
miracoli» (θαυματουργοί), proprio come Apollonio di Tiana. E 
evidente che una difficoltà di tal genere va ben oltre l'ambito pu. 
ramente semantico: si tratta, in realtà, di un problema di fede. 

Tra magia e miracoli una differenza sembra sottintesa in molti 
testi: la magia puó essere eseguita in privato e segretamente; dei 
miracoli, invece, specialmente nella loro accezione di «segni», 
devono prenderne visione e farne esperienza in una situazione 
pubblica un gran numero di persone. 

Non bisognerebbe sottovalutare un'altra differenza: la magia 
é spesso duro lavoro, puó richiedere ore, perfino giorni, di inten- 
sa concentrazione; in certi casi, si deve ricorrere a un apparato 
piuttosto elaborato. I miracoli, invece, tendono a verificarsi 
spontaneamente e perché accadano c'é bisogno solo dell'operato- 
re di miracoli e di pochi materiali semplicissimi - p. es. un indu- 
mento, che si pensa sia impregnato della δύναμις del taumaturgo. 
Un miracolo potrebbe essere definito come una magia con effetto 
istantaneo, mentre la magia non puó essere considerata un mira- 
colo protratto nel tempo; essa é piuttosto l'esercizio di una pro- 
fessione!. 

Alcuni tratti tipici del miracolo sono τὸ παράδοξον, «lo straor- 
dinario» (nel senso dell'«assolutamente inaspettato»)?; τὸ τε- 
ρατῶδες, «lo strano», «l'abnorme»; τὸ φοβερόν, «lo spaventoso». 


! [n Omero i miracoli sono talvolta eseguiti dalla volontà di un dio, ma gli espe- 
dienti usati possono essere di tipo magico, ved. E.J. Ehnmark, Anthropomorphism 
and Miracle, Upsala 1939, p. 6. 
? Ved. Weinreich, p. 198 sgg. 
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Questi termini descrivono le emozioni e le reazioni delle persone 
che erano testimoni dell'evento miracoloso. I miracoli, natural- 
mente, sono sempre apprezzati (lo stesso non si può dire della 
magia, che può avere esiti distruttivi); essi, tuttavia, suscitano 
ugualmente una reazione di paura, poiché ci si trova di fronte a 
un potere strano e inspiegabile. 

Si dovrebbe tenere presente ciò che ha detto Pierre Janet cir- 
ca i miracoli: «Di tanto in tanto c’è stata la moda di prendersi 
gioco dei miracoli e di negare che essi accadono. Questo è assur- 
do, visto che siamo circondati da miracoli; la stessa nostra esi- 
stenza è un miracolo continuo e ogni scienza ha preso le mosse 
dallo studio di miracoli. Ciò che può essere chiamato “miracolo- 
so” è parte di una categoria ben più ampia di fenomeni, che sono 
in contrasto con il determinismo scientifico... Quando restiamo 
piuttosto indifferenti di fronte a simili eventi, allora li chiamiamo 
“fato”; ma quando li accogliamo con piena soddisfazione, allora 
parliamo di essi come di miracoli »!. 

La Bibbia offre storie di guarigioni miracolose. I miracoli 
compiuti da Mosè nella sua contesa con gli stregoni egiziani (Ex. 
7) sono di natura magica”, ma per Flavio Giuseppe (Ant. Iud. II 
284 sgg.) sono prova dell’autenticità divina; così egli fa dire a 
Mosè che le azioni da lui eseguite sono superiori all'arte magica 
degli Egiziani, poiché le azioni divine sono superiori a quelle 
umane. Ciò che Mosè riesce realmente a compiere è quasi esatta- 
mente ciò che i maghi egiziani stavano cercando di fare, con l’u- 
nica differenza che Mosè ci riesce molto meglio. La magia di Mo- 
sè non mira a un risultato né persegue scopi di lucro: essa è, inve- 
ce, una sorta di miracolo, volto a dimostrare che il suo dio è supe- 
riore alle divinità egiziane. La magia, in sé, sarebbe sospetta, ma 
se mira a dare conferma della suprema autorità di Dio, allora di- 
venta lecita. Questo può spiegare perché tanti riti, che oggi chia- 
meremmo magici, erano eseguiti in un santuario. 

I profeti del Vecchio Testamento erano capaci di operare gua- 
rigioni miracolose e perfino di resuscitare i morti; lo stesso fece 
Gesù, che alcuni suoi contemporanei consideravano un profeta. 
Ma questa è solo una delle sue attività, poiché egli non è un gua- 
ritore professionista e — a differenza di Apollonio di Tiana - non 


' P. Janet, Psychological Healing 1-11, engl. transl. New York 1925, I, p. 11. 
? Hull, p. 46. 
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dà mai prescrizioni terapeutiche riguardanti l'alimentazione, le 
abluzioni o gli esercizi. 

Quelli che noi chiamiamo «miracoli» sono molto spesso gua. 
rigioni straordinarie di malattie e precarie condizioni fisiche. Il 
termine «guarigione della fede» é quello normalmente usato, ma 
a esso si puó obiettare che non sempre é necessaria la fede nel 
guaritore!. Perciò sono stati proposti i termini «guarigione divi. 
na» o «guarigione spirituale», i quali, forse, sono più adeguati. 
Se le malattie erano causate da potenze divine o da spiriti mali- 
gni, esse potevano anche essere guarite o da una potenza divina, 
che agiva attraverso la mediazione di qualcuno, oppure da uno 
spirito divino che scacciava uno spirito maligno. In certi casi era 
necessario seguire un rito ben preciso, ma, talvolta, poteva basta- 
re anche il solo tocco del guaritore. Non sempre il guaritore era 
una figura divina; la capacità di compiere miracoli costituiva una 
delle prerogative regali e nell'antichità (Pirro epirota) e nel Me- 
dioevo?. 

E probabile che molti pazienti, dei quali sono registrate le 
guarigioni miracolose, abbiano prima cercato aiuto nella medicina 
tradizionale e siano ricorsi al guaritore come ultima risorsa. Mol- 
ti, naturalmente, preferivano rivolgersi direttamente a un guari- 
tore invece di consultare un medico tradizionale. Ánche se quella 
che noi chiameremmo medicina scientifica era stata praticata già 
a partire da Ippocrate (un contemporaneo di Socrate), a fianco di 
essa continuó a esistere anche il filone della medicina popolare. 
Si puó presumere che le classi alte preferissero consultare prima 
un medico di scuola ippocratica e solo in seguito a un suo falli- 
mento ricorressero a un guaritore. 

Un pellegrinaggio a Epidauro è difficile da interpretare in 
questi termini. Chi era profondamente religioso poteva scegliere 
fin dall’inizio una strada di questo genere. In realtà, i sacerdoti 
non erano veri e propri guaritori della fede: sembra, invece, che 


! Rose, p. 11 sgg., ammette che la medicina «non ortodossa » possa dare esiti positi- 
vi, ma nega che ciò abbia qualcosa a che fare con credenze e pratiche religiose; egli 
preferisce considerarla una forma di psicoterapia. Ved. anche E. Thramer, in ERE 
VI, p. 540 sgg.; J.C. Lawson, Modern Greek Folklore and Ancient Greek Religion, 
Cambridge 1964”, p. 60 sgg. 

? Ved. M.L.P. Bloch, The Royal Touch, engl. transl. London 1973. Si riteneva 
che Pirro epirota, Vespasiano e altri reggenti dell’antichità possedessero il «tocco 
del re ». 
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essi avessero una qualche competenza medica. Inoltre, le guari- 
gioni miracolose, che troviamo trascritte nei santuari più famosi, 
erano attribuite all'intervento del dio: si supponeva che le cono- 
scenze dei sacerdoti e i rituali da loro prescritti servissero solo ad 
aprire la via, qualunque essa fosse, perché il dio agisse sul pazien- 
te; una volta avvenuto, il miracolo doveva essere trascritto in 
onore del dio. L'intera procedura, dai riti preparatori alla trascri- 
zione finale della guarigione sui muri del tempio, costituiva una 
parte importante del culto. Gli Egiziani credevano che qualsiasi 
cosa fosse donata da un paziente riconoscente avesse poteri di 
profilassi. In questo, come in altri aspetti, sembra che il culto di 
Asclepio continuasse antiche tradizioni del Vicino Oriente!. 

L'antico concetto di «miracolo» può essere spiegato nel modo 
che segue?. La natura é intrisa di una potenza divina; noi vedia- 
mo i fenomeni che avvengono nell'universo, il macrocosmo, come 
analogie (ovviamente, su scala molto più grande) di ciò che avvie- 
ne nel microcosmo. Gli antichi alchimisti volevano arrivare al mi- 
racolo estremo — p. es. trasformare il piombo in oro --, ma per ar- 
rivare a questo essi comunicavano con gli dèi. Similmente, i me- 
dici antichi, anche se prescrivevano diete, farmaci, esercizi, e al- 
tre terapie «naturali» ο «scientifiche», non sempre escludevano 
l'intervento divino. Ciò era possibile o perché essi identificavano 
Dio con la Natura oppure perché distinguevano certi eventi, che 
pensavano di poter spiegare in termini «naturali», da quelli che, 
invece, sembravano «spontanei», poiché non potevano essere 
spiegati razionalmente. Nel secondo caso si poteva parlare di 
«miracolo». Così, molti medici antichi, da Ippocrate a Galeno, si 
opponevano, probabilmente, ai riti di esorcismo e di purificazio- 
ne, che erano praticati dagli «sciamani», ma ciò non vuol dire 
che essi fossero scienziati puri, nel senso moderno del termine. Il 
miracoloso era parte del loro mondo, ed è inverosimile che essi 
dissuadessero i loro pazienti dal fare un pellegrinaggio a Epidau- 
ro. Un consiglio del genere, che oggi sarebbe considerato «non 
professionale », era perfettamente plausibile nell’ambito della cul- 
tura greca e latina. 


! Rose, p. 24. 

: CJ. Singer, Greek Biology and Greek Medicine, Oxford 1922, passim; L. Edel- 
stein, «Greek Medicine in its Relation to Religion and Magic », in Ancient Medici- 
ne. Selected Papers of L. Edelstein, ed. by O. Tempkin-C.L. Tempkin, Baltimore 
1967, p. 105 sgg. 
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Un miracolo consiste spesso in una guarigione istantanea alla 
presenza di testimoni sbalorditi; d'altro canto abbiamo registra. 
zioni di guarigioni che richiedevano un discreto arco di tempo, 
come quelle raccontate da Elio Aristide (testo n. 44), le quali era. 
no ugualmente considerate qualcosa di miracoloso. Dei circa cin. 
quanta miracoli attribuiti a Gesù dai Vangeli, almeno trentacin. 
que possono definirsi guarigioni (con esclusione delle resurrezio- 
ni), molte delle quali si riferiscono a condizioni psicologiche e 
stati di confusione psichica!. Numerose guarigioni da malattie or- 
ganiche sono riportate nei Vangeli sinottici; il Vangelo secondo 
Matteo (8, 5-13; ved. Eu. Luc. 7, 1-10; Eu. Io. 4, 46b-54) e il Van. 
gelo secondo Marco (7, 24-30) riportano guarigioni di pazienti che 
erano addirittura ignari di essere sottoposti a un trattamento te- 
rapeutico: il primo caso riguarda la guarigione del servo (o figlio) 
del centurione (o ufficiale del tetrarco) di Cafarnao; il secondo la 
guarigione della giovane figlia della donna siro-fenicia (0, secon- 
do Eu. Matth. 15, 11-8, cananea). Queste storie hanno un motivo 
in comune: il malato è strettamente legato a persone non ebree ο 
con esse imparentato, e i lettori ebrei avrebbero potuto scandaliz- 
zarsi al pensiero che Gesù fosse entrato nella casa di qualcuno 
che fosse impuro. Tuttavia Gesù fu così commosso dalla loro fede 
che accettò di guarire il malato, anche se la guarigione doveva es- 
sere operata a distanza. 

Quando Gesù affida la missione agli Apostoli (Eu. Mattb. 10, 
1-15), conferisce loro il potere sugli spiriti impuri (i demoni) e la 
facoltà di scacciarli; inoltre, incarica i suoi discepoli di guarire 
ogni sorta di malattie e di infermità. Malattie fisiche e disturbi 
della sfera emozionale non erano stati ancora nettamente separati 
dal concetto di peccato e potevano essere considerati una forma 
di punizione divina. Perciò la salvezza, vale a dire la missione de- 
gli Apostoli, doveva attuarsi attraverso una guarigione insieme fi- 
sica, mentale e spirituale. È stata avanzata l’idea che una delle ra- 
gioni dello sviluppo del primo Cristianesimo sia stata la premura 
mostrata per i malati (in altre parole, i peccatori), che erano tra- 
scurati dalle istituzioni mediche di quel periodo?. 

Nel libro XXII del de ciuitate Dei, Agostino descrive una lun- 
ga serie di miracoli, dei quali lui stesso era stato testimone o che 


! Rose, p. 17. 
2 Rose, pp. 18-9. 
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aveva aiutato a compiere (cap. 8). Uno di questi coinvolse un fun- 
zionario statale di alto livello a Cartagine, il quale aveva sofferto 
per lungo tempo a causa di un gran numero di fistole all'intestino 
retto. Egli si era già sottoposto a un'operazione chirurgica, ma i 
medici ritenevano che fosse necessaria un'altra operazione. Il pa- 
ziente, che era terrorizzato all'idea del dolore straziante che gli 
avrebbero inflitto i coltelli dei chirurghi, pregó Agostino e uno 
dei suoi compagni - nessuno dei due ancora sacerdote, ma, come 
scrive Agostino, già «servi di Dio» - e poi anche due vescovi, un 
sacerdote e diversi diaconi di essere presenti all'operazione. Essi 
gli diedero conforto e pregarono con lui a lungo. Quel che segue ὲ 
il fedele resoconto di Agostino: « Vtrum orarent alii..., nesciebam. 
Ego tamen prorsus orare non poteram; boc tantummodo breuiter in 
corde meo dixi: "Domine, quas tuorum preces exaudis, si bas non 
exaudis?" » («Se gli altri pregassero..., non lo so; per quel che mi 
riguarda, io non potevo assolutamente pregare; solo questo pen- 
sai brevemente nel mio cuore: “O Signore, quali preghiere esau- 
disci dei tuoi, se non esaudisci queste?" »). Il giorno dopo i servi 
di Dio erano presenti all'arrivo dei chirurghi, ma quando questi 
tolsero il bendaggio, non riuscirono a trovare nulla su cui esegui- 
re l'operazione. Un vero e proprio miracolo era avvenuto durante 
la notte. 

Nei testi qui presentati vengono curate soprattutto le cosid- 
dette malattie dei nervi; la successiva guarigione è tale da far 
pensare a un intervento divino. L’antica tragedia greca testimo- 
nia le tensioni esistenti all’interno delle famiglie o delle comunità 
e, anche se allora non esistevano i termini medici moderni, i pro- 
blemi erano gli stessi di quelli che si incontrano oggi. La scienza 
medica, allora come ora, si occupava di più dei particolari sintomi 
fisici che dello stato di tensione o di ansia del paziente! Il sollie- 
vo quasi istantaneo che procuravano operazioni chirurgiche dal- 
l'esito positivo rendevano i chirurghi ricchi e famosi. Anche sem- 
plici farmaci, dieta, esercizio e abluzioni in certe sorgenti aveva- 
no poteri curativi, ma i loro effetti erano meno spettacolari. In 
ogni caso, al di là di simili trattamenti, i malati avevano sempre 
bisogno di una persona dotata di capacità simpatetiche, alla quale 
potessero confidare i loro problemi o che li potesse comprendere 
grazie al suo intuito. 


' Ved. U. Maclean, Magica! Medicine, Harmondsworth 1974, p. 177. 
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Nota su Plutarco e il miracoloso 


I trattati di argomento teologico di Plutarco riflettono l’atteggia- 
mento di un attento e interessato osservatore del «miracoloso»! . 
I termini che egli usa più di frequente per indicare il «miracolo» 
sono τεχµήριον, σημεῖον, θαῦμα e ἀνωμαλία. 

Di τεχµήρια Plutarco (de Pythiae oraculis 408a) parla a propo- 
sito degli indizi offerti dagli dèi ai fondatori delle prime colonie 
greche. Altrove (de defectu oraculorum 410b), Plutarco fa menzio- 
ne della lampada che si trovava nel santuario di Zeus Ammone in 
Libia: questa lampada era sempre accesa, ma, stando a quel che 
dicevano i sacerdoti, ogni anno consumava una quantità d'olio 
sempre minore. Da questo τεχμήριον i sacerdoti traevano la con- 
clusione che gli anni diventavano sempre piü brevi (con un signi- 
ficato simile il termine τεχμήριον è usato in Act. Ap. 1, 3). L'esa- 
lazione che riempie una zona del tempio di Delfi con una dolce 
brezza profumata è anch'essa un τεχμήριον (de defectu oraculorum 
4176). Tutti questi fenomeni rivelano qualcosa di anomalo, ma 
sono anche indizi o segni che inducono le persone a riflettere e a 
fare congetture. 

I] termine σημεῖον é in un rapporto stretto con la parola 
τεχμήριον. Esso ricorre diverse volte, p. es. nel de E apud Delphos 
(1876: la lettera E è simbolo della pentade); nel de Pythiae oracu- 
lis (409c: la crescita dell'oracolo di Delfi da origini modeste come 
segno della presenza del dio); nel de defectu oraculorum (41ος: 
piccole cose in natura sono modelli per realtà pià grandi; 4174: 
segnali della presenza divina, cfr. 437c, 438c); nel de genio Socra- 
tis (577d: insieme con μαντεύματα, il primo dei numerosi riferi- 
menti ad auspici ambigui, cfr. 588a, 593d; 585e: un segno o un 
indizio attraverso il quale un osservatore può giudicare la natura 
di un'apparizione). Il termine ricorre nel Nuovo Testamento in 
contesti simili, cfr. K.H. Rengstorf, in TDNT VII, p. 200 sgg. 

Nel de sera numinis uindicta (550d-e), Plutarco offre una sinte- 
si della teologia di Platone. Qui prende in esame la reazione del- 
l'uomo alla visione dei fenomeni celesti, il quale reagisce con me- 
raviglia, θαῦμα, e ció segna l'inizio della filosofia (cfr. de E apud 
Delphos 385c). L'aggettivo θαυμάσιος indica un qualcosa di mira- 
coloso nel de sera numinis uindicta (56568). «Essere sorpresi» è la 


! Ved. Betz, index s. v. «Miracles ». 
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reazione naturale a un evento miracoloso, come si puó vedere dal 
de genio Socratis 589£-592f dove Plutarco racconta la storia 
(μῦθος) di Timarco, il quale consultò l'oracolo di Trofonio e fece 
un viaggio nell'al di là. Nel corso di questo viaggio gli accaddero 
molte cose decisamente sorprendenti, e notevoli sono i punti di 
contatto con i primi scritti apocalittici cristiani. Una voce celeste 
predice la morte di Timarco e Timarco muore proprio come pre- 
detto. 

Nel suo trattato de anima (fr. 176 Sandbach), che è andato 
perduto, Plutarco narra la storia del viaggio di Antillo nell'al di là 
e il suo ritorno. La storia è simile a quella raccontata nel de sera 
numinis uindicta (562 sgg.), con la differenza che qui è più breve 
e manca il motivo della conversione. In entrambe le storie sono 
esplicitamente menzionate le testimonianze oculari, al fine di da- 
re credibilità alla descrizione (cfr. anche de genio Socratis 580d; 
Eu. Mattb. 14, 51; Eu. Luc. 1, 2; 1 Ep. Cor. 25, 3 sgg.). La sorpresa 
è anche una delle reazioni tipiche al cospetto di un θεῖος ἀνήρ (de 
Iside et Osiride 154). 

Il termine ἀνωμαλία sottintende una devianza nelle leggi della 
natura e puó indicare qualcosa di miracoloso, di sovrannaturale 
(de defectu oraculorum 410b, 413e). 

Ma esistono anche altri termini e altri modi di dire. Nel de Isi- 
de et Osiride (300b), Plutarco parla di «grandi azioni», μεγάλαι 
πράξεις, di «uomini e donne divine», quali Semiramide, Sesostri, 
Mane, Ciro e Alessandro, le cui imprese sconfinano nel favoloso. 

Il de Pythiae oraculis (397e) riporta alcuni prodigia raccontati 
dalle guide turistiche a Delfi. Una colonna colossale di bronzo de- 
dicata dal tiranno Ierone crolló al suolo nel giorno esatto in cui 
Ιετοπε morì a Siracusa. Un'altra statua perse gli occhi, quando la 
persona che l'aveva dedicata cadde nella battaglia di Leuttra, ecc. 
Evidentemente, qualche misteriosa energia si nasconde nei doni 
offerti al dio di Delfi e tale energia si manifesta in connessione 
con la preveggenza di Apollo. 

La maggior parte delle persone, secondo Plutarco, sono solo 
impressionate dal miracoloso, dallo straordinario e dal misterioso 
e sono simili ai bambini. Se la loro curiosità non è soddisfatta, es- 
si se ne vanno, disprezzando completamente il messaggio divino 
(de Pythiae oraculis 409d). 
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Sylloge Inscriptionum Graecarum) 1168, 1-10 = Inscriptiones Graecae 
IV 951-2 

1. Θεός. τύχα [ἀγ]αθά. | [ἰά]ματα τοῦ ᾿Απόλλωνος xai τοῦ 
᾿Ασχλαπιοῦ. 

[Κλ]εὼ πένθ᾽ ἔτη ἐχύησε' atta πέντ᾽ ἐνιαυτοὺς ἤδη χυοῦσα 
xoi τὸν | [θε]ὸν ἱκέτις ἀφίκετο xai ἐνεχάθευδε ἐν τῶι ἀβάτωι. 
ε x , 3 p ~ , , - ^5 -t — > , , 
ὡς δὲ τάχισ|[τα] ἐξῆλθε ἐξ αὐτοῦ xal ἐκ τοῦ ἱαροῦ ἐγένετο, xó- 
ρον ἔτεχε, ὃς εὐ|[θ]ὺς γενόμενος αὐτὸς ἀπὸ τᾶς χράνας ἐλοῦτο 
χαὶ ἅμα τᾶι ματρὶ |[π]εριῆρπε. τυχοῦσα δὲ τούτων ἐπὶ τὸ 
» , ld , ’ , , 3 ` 
ἄνθεμα ἐπεγράψατο: «οὐ µέγε[[θο]ς πίναχος θαυμαστέον, ἀλλὰ 

` - ΄ 9 x € 3 r > LI 4 , wv 
τὸ θεῖον, πένθ᾽ ἔτη ὡς ἐκύησε ἐγ γασ|[τρ]ὶ Κλεὼ βάρος, ἔστε 
ἐγχατεχοιμάθη, xal μιν ἔθηκε ὑγιῆ». 1. τριετὴς | [xó]poc 
Ἰθμονίχα Πελλανὶς ἀφίχετο εἰς τὸ ἱαρὸν ὑπὲρ γενεᾶς, 
ἐγ|[κοι]μαθεῖσα δὲ ὄψιν εἶδε: ἐδόχει αἰτεῖσθαι τὸν θεὸν χυῆσαι 
x6|[pav,] τὸν δ᾽ ᾿Ασχλαπιὸν φάμεν ἔγχυον ἐσσεῖσθαί νιν xai et 

» , - M - , e - , ` 9 , . , 
τι ἄλλο | α[ἰτ]οῖτο, xai τοῦτό οἱ ἐπιτελεῖν, αὐτὰ δ᾽ οὐθενὸς på- 
μεν ἔτι ποι | δε[ῖ]σθαι. ἔγχυος δὲ γενομένα ἐγ γαστρὶ ἐφόρει 
τρία ἔτη, ἔστε πα|ρέβαλε moi τὸν θεὸν ἱκέτις ὑπὲρ τοῦ τόχου᾽ 
ἐγχαταχοιμαθεῖσα | δὲ ὄφ[ι]ν εἶδε: ἐδόχει ἐπερωτῆν νιν τὸν 
θεόν, εἰ οὐ γένοιτο αὐτᾶι | πάντα ὅσσα αἰτήσαιτο χαὶ ἔγκυος 
εἴη, ὑπὲρ δὲ τόχου ποιθέμεν | νιν οὐθέν, xoi ταῦτα πυνθανομέ- 
νου αὐτοῦ, εἴ τινος χαὶ ἄλλου δέ|οιτ[ο], λέγειν, ὡς ποησοῦντος 
xai τοῦτο: ἐπεὶ δὲ νῦν ὑπὲρ τούτου | παρείη ποτ᾽ αὐτὸν ἱκέτις, 
χαὶ τοῦτό οἱ φάμεν ἐπιτελεῖν. μετὰ δὲ |τοῦτο σπουδᾶι ἐκ τοῦ 
ἀβάτου ἐξελθοῦσα, ὡς ἔξω τοῦ ἱαροῦ ἧς, ἔτε|χε xdpav. 3. 
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Iscrizioni Greche (SIG? 1168, 1-10 = IG IV 951-2) 


1. Dio. Buona Fortuna. Guarigioni di Apollo e di Asclepio!. 

Cleo rimase in stato di gravidanza per cinque anni. Poiché la 
gravidanza si protraeva già da cinque anni, Cleo si recò supplice 
dal dio e dormì nel sacrario del tempio. Quando ne uscì e lasciò il 
santuario, partorì un bimbo che, appena nato, andava a lavarsi al- 
la sorgente e passeggiava con la madre. Per aver ricevuto tale aiu- 
to, Cleo offrì una tavola votiva con l’iscrizione?: «Da ammirare 
non è la dimensione della tavola, bensì l'operato del dio, perché 
Cleo per cinque anni portò nel ventre il fardello finché dormì nel 
tempio, e il dio la guarì». 2. Una giovane in stato di gravidanza 
da tre anni. Itmonica‘ di Pelle si recò al santuario per consultare il 
dio circa il tempo del parto. Dopo essersi addormentata nel tem- 
pio ebbe un sogno: le parve di chiedere al dio di concepire una 
bimba. Asclepio le rispose che sarebbe rimasta incinta e che 
avrebbe esaudito ogni altra sua richiesta; ma lei soggiunse di non 
desiderare null'altro. Rimasta incinta, la gravidanza si protrasse 
per tre anni, finché si rivolse al dio, supplicandolo per il parto; 
dopo essersi addormentata nel tempio ebbe una visione: le parve 
che il dio le chiedesse se non aveva forse ricevuto tutto quanto 
aveva chiesto e se non era forse incinta; ma a proposito del parto 
non aggiunse nulla. Quando poi Asclepio le chiese se avesse qual- 
che altra richiesta, assicurò che l'avrebbe pure esaudita. Poiché 
per questo ora gli si presentava supplice, anche questo diceva che 
le avrebbe accordato. Dopo il sogno, uscita di fretta dal sacrario, 
appena fuori dai limiti del santuario, partorì una bimba. — 3. Un 
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ἀνὴρ τοὺς τᾶς χηρὸς δαχτύλους ἀχρατεῖς ἔχων πλὰν | ἑνὸς 
ἀ[φ]ίχετο mot τὸν θεὸν ἱκέτας, θεωρῶν δὲ τοὺς ἐν τῶι ἱαρῶι | 
[π]ίναχας ἀπίστει τοῖς ἰάμασιν καὶ ὑποδιέσυρε τὰ ἐπιγράμ- 
µα[[τ]α, ἐγκαθεύδων δὲ ὄφιν εἶδε: ἐδόκει ὑπὸ τῶι ναῶι ἀστρα- 
γαλίζον|[τ]ος αὐτοῦ χαὶ μέλλοντος βάλλειν τῶι ἀστραγάλωι 
ἐπιφανέντα | [τ]ὸν θεὸν ἐφαλέσθαι ἐπὶ τὰν χῆρα χαὶ ἐχτεῖναί οὗ 
τοὺς δακτύλ|λους, ὡς δ᾽ ἀποβαίη, δοχεῖν συγχάµφας τὰν χῆρα 
χαθ᾽ ἕνα ἐκτείνειν | τῶν δαχτύλων, ἐπεὶ δὲ πάντας ἐξευθύναι, 
ἐπερωτῆν νιν τὸν θεόν, | εἰ ἔτι ἀπιστησοῖ τοῖς ἐπιγράμμασι τοῖς 
ἐπὶ tõu πινάχων τῶν | χατὰ τὸ ἱερόν, αὐτὸς Ò’ οὐ φάμεν: «ὅτι 
τοίνυν ἔμπροσθεν ἀπίστεις | αὐτο[ῖ]ς, οὐχ ἐοῦσιν ἀπίστοις, τὸ 
λοιπὸν ἔστω τοι» φάμεν, «᾿Απιστος | ὄν[ομα]». ἁμέρας δὲ ye- 
νομένας ὑγιὴς ἐξῆλθε. 4. ᾿Αμβροσία ἐξ ᾿Αθανᾶν | [ἁτε- 
ρό]πτ[ι]λλος. αὕτα ἱχέτις ἦλθε Toi τὸν θεόν, περιέρπουσα δὲ | 
[κατὰ τ]ὸ ἱαρὸν τῶν ἰαμάτων τινὰ διεγέλα ὡς ἀπίθανα xai ἀδύ- 
valita ἐόν]τα, χωλοὺς xal τυφλοὺς ὑγιεῖς γίνεσθαι ἐνύπνιον 
ἰδόν|[τας μό]νον. ἐγχαθεύδουσα δὲ ὄψιν εἶδε' ἐδόχει οἱ ὁ θεὸς 
ἐπιστὰς | [εἰπεῖν,] ὅτι ὑγιῆ μέν νιν ποιησοῖ, μισθὸμ μάντοι νιν 
δεησοῖ ἀν|[θέμεν eliç τὸ ἱαρὸν bv ἀργύρεον, ὑπόμναμα τᾶς 
ἀμαθίας. εἴπαν|[τα δὲ ταῦτ]α ἀνσχίσσαι οὗ τὸν ὀπτίλλον τὸν vo- 
σοῦντα xai φάρμ[α|χόν τι ἐγχέ]αι. ἁμέρας δὲ γενομένας ὑγιὴς 
ἐξῆλθε. 5. παῖς ἄφωνος. | [οὗτος ἀφίκ]ετο εἰς τὸ ἱαρὸν ὑπὲρ 
φωνᾶς' ὡς δὲ προεθύσατο xai | [ἐπόησε τὰ] νομιζόμενα, μετὰ 
τοῦτο ὁ παῖς ὁ τῶι θεῶι πυρφορῶν | [ἐπήρετο, π]οὶ τὸμ πατέρα 
τὸν τοῦ παιδὸς ποτιβλέψας, «ὑποδέχεσ|[αι τοῦτον ἐ]νιαυτοῦ, 
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το αὐ]τὸν εἰπεῖν: ὁ δ᾽ ἔλεγε πάλιν καὶ ἐκ τούτου ὑγιὴς ἐγέ|[νε- 
το. 6. Πάνδαρ]ος Θεσσαλὸς στίγματα ἔχων ἐν τῶι μετώπωι. 
οὗτος | [ἐγχαθεύδων ὄ]φιν εἶδε: ἐδόχει αὐτοῦ τ[αι]νίαι χαταδῆ- 
σαι τὰ στί/[γματα ὁ θεὸς xali χέλεσθαί νιν, ἐπεί [κα ἔξω] γένη- 
ται τοῦ ἀβάτου, | [ἀφελόμενον τὰ]ν ταινίαν ἀνθέμε[ν εἰς τ]ὸν 
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uomo con tutte le dita di una mano rattrappite, tranne una, si re- 
có supplice dal dio; osservando i quadri del santuario, restava in- 
credulo di fronte alle guarigioni e ne scherniva le scritte; poi, 
mentre dormiva nel tempio?, ebbe una visione: gli sembrava di 
giocare a dadi nella cella del santuario e, mentre si preparava a un 
tiro, apparve il dio che si scaglió sulla mano e ne distese le dita; 
dopo che il dio si fu allontanato, sempre in sogno, dalla mano 
chiusa l'uomo stendeva, una per una, le dita. Dopo che tutte fu- 
rono distese il dio gli chiedeva se fosse ancora incredulo nei con- 
fronti delle scritte dei quadri del santuario. L'uomo rispose di 
non esserlo più. «Poiché dunque in passato non credevi a quan- 
to incredibile non era, d’ora in poi» disse «ti chiamerai Incredu- 
lo.» Venuto giorno l’uomo uscì dal tempio con la mano guari- 
ta. 4. Ambrosia di Atene, cieca a un occhio. Costei si recò sup- 
plice dal dio; passeggiando nel santuario rideva di alcune guari- 
gioni che riteneva inverosimili e impossibili$: zoppi e ciechi gua- 
riti semplicemente in seguito a un sogno. Ma dormendo nel tem- 
pio ebbe una visione: le sembrava che il dio le si avvicinasse e le 
promettesse di guarirla; in cambio le chiedeva solo di offrire in 
voto al santuario un maiale d’argento, a ricordo della sua stupidi- 
tà. Dopo queste parole le incise l'occhio malato e vi versò una 
medicina. Venuto giorno Ambrosia uscì dal tempio guarita. -. 
Un ragazzo muto. Costui si recò al santuario per recuperare la vo- 
ce. Dopo che ebbe offerto il sacrificio preliminare” ed ebbe assol- 
to il rito, il giovane che porta il fuoco al dio, rivolto al padre del 
ragazzo, gli chiedeva: «Se tuo figlio vedrà esaudito il desiderio 
per il quale è venuto qui, ti impegni a fargli offrire entro un anno 
il sacrificio dovuto come compenso per le cure?». «Mi impegno» 
disse improvvisamente il ragazzo. Il padre sbalordito lo incorag- 
giava a parlare ancora; e il ragazzo parlò ancora e da allora recu- 
però la voce. 6. Pandaro Tessalo che aveva delle macchie sulla 
fronte. Mentre dormiva nel tempio costui ebbe una visione: gli 
sembrava che il dio gli fasciasse le macchie con una benda e lo in- 
vitasse, dopo essere uscito dal sacrario, a togliersi la benda e ad 
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ναόν: ἁμέρας δὲ γενο|[μένας ἐξανέστα] xai ἀφήλετο τ[ὰν 
ται]νίαν, xai τὸ μὲν πρόσωπον | [ἐχεχάθαρτο τῶ]ν στιγμάτω(ν, 
τ]ὰν δ[ὲ τ]αινίαν ἀνέθηχε εἰς τὸν να|[ὸν ἔχουσαν τὰ γ]ράμ. 
ματ[α] τὰ ἐκ τοῦ μετώπου. 7. ᾿Εχέδωρος τὰ Πανδά|[ρου 
στίγματα ἔλ]αβε mol τοῖς ὑπάρχουσιν. οὖτος λαβὼν πὰρ 
[Παν|δάρου χρήματα], ὥστ᾽ ἀνθέμεν τῶι θεῶι εἰς ᾿Επίδαυρον 
ὑπὲρ αὐ[τοῦ, | οὐχ] ἀπεδίδου ταῦτα, ἐγχαθεύδων δὲ ὄψιν εἶδε: 
ἐδόκει οἱ ὁ θε[ὸς] | ἐπιστὰς ἐπερωτῆν νιν, εἰ ἔχοι τινὰ χρήματα 
πὰρ Πανδάρου ἐ[ξ Εὐ]|θηνᾶν ἄνθεμα εἰς τὸ ἱαρόν, αὐτὸς δ᾽ οὐ 
φάμεν λελαβήχειν οὐθὲ[ν] | τοιοῦτον παρ᾽ αὐτοῦ, ἀλλ᾽ αἴ χα 
ὑγιῆ νιν ποῆσαι, ἀνθησεῖν οἱ εἰκόνα γραψάμενος: μετὰ δὲ τοῦτο 
τὸν θεὸν τὰν τοῦ Πανδάρου ταινί[αν περιδῆσαι περὶ τὰ στίγματά 
οὗ καὶ χέλεσθαί νιν, ἐπεί χα ἐξιέλθηι èx τοῦ ἀβάτου, àge- 
λόμενον τὰν ταινίαν ἀπονίφασθαι τὸ | πρόσωπον ἀπὸ τᾶς χρά- 
νας xai ἐγχατοπτρίξασθαι εἰς τὸ ὕδωρ. ἁ]μέρας δὲ γενομέ- 
vac ἐξελθὼν ἐχ τοῦ ἀβάτου τὰν ταινίαν ἀφήλετο | τὰ γράμ(μ)α- 
τα οὐχ ἔχουσαν. ἐγχαθιδὼν δὲ εἰς τὸ ὕδωρ ἑώρη τὸ αὑτοῦ | 
πρόσωπον moi τοῖς ἰδίοις στίγµασιν xai τὰ τοῦ Πανδάρου 
γρά (µ)]µατα λελαβηχός. 8. Εὐφάνης ᾿Επιδαύριος παῖς. où- 
τος λιθιῶν ἐνε[κά]|θευδε’ ἔδοξε δὴ αὐτῶι ὁ θεὸς ἐπιστὰς εἰπεῖν' 
«τί por δωσεῖς, αἴ τύ | χα ὑγιῆ ποιήσω», αὐτὸς δὲ φάμεν «δέχ᾽ 
ἀστραγάλους», τὸν δὲ θεὸν γελά|σαντα φά[μ]εν νιν παυσεῖν. 
ἁμέρας δὲ γενομένας ὑγιὴς ἐξῆλθε. ο. ἀνὴρ ἀφίχετο mot τὸν 
θεὸν ἱκέτας ἁτερόπτιλλος οὕτως ὥστε τὰ | βλέφαρα μόνον 
ἔχειν, ἐνεῖμεν Ò’ ἐν αὐτοῖς μηθέν, ἀλλὰ χενεὰ εἶ]μεν ὅλως. 
ἔ[φ]εγον δή τινες τῶν ἐν τῶι ἱαρῶι τὰν εὐηθίαν αὐτοῦ, τὸ | νομί- 
ζειν βλεφεῖσθαι ὅλως μηδεμίαν ὑπαρχὰν ἔχοντος ὀπτίλ/)λου, ἀλ- 
λ᾽ ἢ χώραμ μόνον. ἐγχαθ[εύδο]ντι οὖν αὐτῶι ὄφις ἐφάνη: ἐδό| 
χει τὸν θεὸν ἑφῆσαί τι φά[ρμαχον, ἔπε]ιτα διαγαγόντα τὰ βλέ- 
φα|ρα ἐγχέαι εἰς αὐτά. ἁμέρ[ας δὲ γενομέν]ας βλέπων ἀμφοῖν 
ἐξήλθε|. το. χώθων. σχευοφόρος εἰ[ς τὸ] ἱαρ[ὸν] ἕρπων ἐπεὶ 
ἐγένετο περὶ τὸ δε|χαστάδιον, χατέπετε᾽ [ὡς δ᾽ ἀ]νέστα, ἀνῶι- 
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offrirla in voto al santuario. Venuto giorno si alzò, si tolse la ben- 
da; le macchie erano scomparse dal volto. Al santuario lasciò in 
offerta la benda sulla quale erano rimaste le macchie della fron- 
te. 7. Echedoro, oltre alle proprie, si ritrovò sulla fronte le 
macchie di Pandaro. A Echedoro Pandaro diede del denaro per 
un'offerta al dio di Epidauro a proprio nome, ma Echedoro si 
tenne il denaro; mentre dormiva nel tempio costui ebbe una vi- 
sione: gli sembrava che il dio gli si avvicinasse e gli chiedesse se 
aveva con sé, da parte di Pandaro di Eutene, del denaro che 
avrebbe dovuto essere offerto al santuario. Echedoro rispose di 
non aver ricevuto da Pandaro niente del genere, ma che, se il dio 
lo avesse guarito, gli avrebbe dipinto un quadro e glielo avrebbe 
offerto. Dopo questo colloquio il dio fasciò le sue macchie con la 
benda di Pandaro e lo invitava, una volta uscito dal sacrario, a to- 
gliersi la benda, a detergersi il volto alla sorgente e a rispecchiarsi 
nell'acqua. Venuto giorno, Echedoro uscì dal sacrario e si tolse la 
benda dalla quale erano scomparse le macchie. Si rispecchiò poi 
nell'acqua e si guardò il volto: alle macchie già esistenti si erano 
aggiunte anche quelle di Pandaro?. 8. Eufane, un bimbo di 
Epidauro. Affetto da calcolosi, Eufane dormì nel tempio. Gli 
sembrò allora che il dio gli si avvicinasse e gli dicesse: «Che mi 
darai, se ti guarisco?». «Dieci dadi» rispose. Dopo una risata il 
dio assicurò che lo avrebbe guarito!®. Venuto giorno, Eufane uscì 
guarito dal tempio. 9. Si recò supplice dal dio un uomo cieco a 
un occhio. Costui aveva solo le palpebre, nell'orbita completa- 
mente vuota mancava il globo oculare. Alcuni presenti nel san- 
tuario schernivano la sua ingenuità: credeva di poter recuperare 
la vista pur non avendo alcuna risorsa visiva, ma solo la cavità. 
Mentre dormiva nel tempio ebbe una visione: gli sembrava che il 
dio ponesse a bollire una medicina, e dopo avergli allargato le pal- 
pebre la versasse dentro. Venuto giorno l’uomo uscì dal tempio 
vedendo da entrambi gli occhi!!. ιο. La coppa. Uno schiavo 
addetto al trasporto dei bagagli trascinandosi faticosamente verso 
il santuario, giunto nei pressi del Decastadio cadde. Si alzò, aprì 
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Ee toy γυλιὸν χα[ὶ ἐ]πεσχό|πει τὰ συντετριμμένα σ[χε]ύη: ὡς δ᾽ 
εἶδε τὸγ χώθωνα χατε[αγ]ότα, | ἐξ οὗ ὁ δεσπότας εἴθιστο [π]ίνειν. 
ἐλυπεῖτο καὶ συνετίθει [τὰ] ὄ[στραχα χαθιζόμενος: ὁδο[ι]πό- 
ρος οὖν τις ἰδὼν αὐτὸν «τί, ὦ ἄθλιε» [ἔ]]φα «συντίθησι toy 
χώθωνα [μά]ταν; τοῦτον γὰρ οὐδέ χα ὁ ἐν ᾿Επιδαύ]ρωι 
᾿Ασχλαπιὸς ὑγιῆ ποῆσαι δύναιτο». ἀχούσας ταῦτα ὁ παῖς, συν| 
θεὶς τὰ ὄστραχα εἰς toy γυλιόν, Tore εἰς τὸ ἱερόν. ἐπεὶ δ᾽ ἀφίκε|το, 
ἀνῶιξε τὸγ γυλιὸν χαὶ ἐξαιρεῖ ὑγιῆ τὸγ χώθωνα γεγενημέ!νον. 
χαὶ τῶι δεσπόται ἡρμάνευσε τὰ πραχθέντα xai λεχθέ{ελντα- 
mg δὲ ἄκουσ᾽ ἀνέθηκε τῶι θεῶι TOY χώθωνα (uacant litt. 18). 


41 


Apuleio, Εἰο». 19 


Asclepiades ille, inter praecipuos medicorum, si unum Hippo- 
cratem excipias, ceteris princeps, primus etiam uino repperit ae- 
gris opitulari, sed dando scilicet in tempore: cuius rei obseruatio- 
nem probe callebat, ut qui diligentissime animaduerteret uenarum 
pulsus inconditos uel praeuaros. is igitur cum forte in ciuitatem 
sese reciperet et rure suo suburbano rediret, aspexit in pomoeriis 
ciuitatis funus ingens locatum plurimos homines ingenti multitu- 
dine, qui exequias uenerant, circumstare, omnis tristissimos et ob- 
soletissimos uestitu. propius accessit, utine cognosceret more in- 
genii (humani), quisnam esset, quoniam percontanti nemo re- 
sponderat, an uero ut ipse aliquid in illo ex arte deprehenderet. 
certe quidem iacenti homini ac prope deposito fatum attulit. iam 
miseri illius membra omnia aromatis perspersa, iam os ipsius un- 
guine odoro delibutum, iam eum pollinctum, iam paene 
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il sacco e osservò gli oggetti rotti. Ma come vide in frantumi la 
coppa da cui il suo padrone era solito bere, si turbò, si sedette e 
cercò di mettere insieme i pezzi. Lo vide un passante e gli chiese: 
«Perché, sventurato, ti impegni nell’operazione impossibile di ri- 
comporre la coppa? Nemmeno Asclepio di Epidauro potrebbe ri- 
sanarla». Dopo queste parole lo schiavo, deposti i cocci nel sacco, 
si trascinava nel santuario. Quando arrivò, aprì il sacco e ne 
estrasse la coppa: era intatta!?. Raccontò al suo padrone l'episo- 
dio e ripeté le parole del passante. Dopo aver ascoltato, il padro- 
ne offrì in voto al dio la coppa (mancano 18 lettere). 


41 


Apuleio, Florida 19 


Il famoso Asclepiade, uno dei medici più prestigiosi, il primo 
di tutti i medici, se si esclude il solo Ippocrate, fu il primo a intro- 
durre l'uso del vino nella terapia medica, somministrandolo, ov- 
viamente, a tempo debito: in ciò la sua capacità di discernimento 
era eccellente, grazie al fatto che rilevava con grande precisione 
l'irregolarità ο il disordine nelle pulsazioni delle vene!. Un giorno, 
mentre stava tornando in città dalla sua proprietà di campagna, 
vide in un sobborgo della città i preparativi per un funerale impo- 
nente; una gran folla era convenuta per le esequie e tutti erano af- 
franti e vestiti a lutto?. Egli si avvicinò per (umana) curiosità?, 
per sapere chi fosse il morto, visto che alle sue domande nessuno 
si era degnato di rispondere, oppure, più probabilmente, con l’in- 
tento di fare qualche nuova conoscenza grazie alla sua arte medi- 
ca^. Sta di fatto che il destino? lo guidò al cospetto di quell'uomo 
che giaceva disteso ed era ormai prossimo alla sepoltura. Già tutte 
le membra del poveretto erano state cosparse di essenze, sul viso 
gli era stato spalmato unguento profumato, il corpo era stato unto 


264 ARCANA MUNDI 


(rogum) paratum contemplatus enim, diligentissime quibusdam 
signis animaduersis, etiam atque etiam pertrectauit corpus homi. 
nis et inuenit in illo uitam latentem. confestim exclamauit uiuere 
hominem: procul igitur faces abi|cerent, procul ignes amoliren. 
tur, rogum demolirentur, cenam feralem a tumulo ad mensam re. 
ferrent. murmur interea exortum; partim medico credendum di. 
cere, partim etiam inridere medicinam. postremo propinquis 
etiam hominibus inuitis, quodne iam ipsi hereditatem habebant, 
an quod adhuc illi fidem non habebant, aegre tamen ac difficul. 
ter Asclepiades impetrauit breuem mortuo dilationem atque ita 
uispillonum manibus extortum uelut ab inferis postliminio do. 
mum rettulit confestimque spiritum recreauit, confestim animam 
in corporis latibulis delitiscentem quibusdam | medicamentis 


prouocauit. 


42 


Sylloge Inscriptionum Graecarum? 1170 = Inscriptiones Graecae IV 955 


"Ent ἱερέως IIo. At. ᾿Αντιόχου. | M. 'IoóAtoc ᾿Απελλᾶς 
᾿Ιδριεὺς Μυλασεὺς μετεπέμφθην | ὑπὸ τοῦ θεοῦ, πολλάκις εἰς 
νόσους ἐνπίπτων xai ἀπεψί|αις χρώμενος: χατὰ δὴ τὸν πλοῦν ἐν 
Αἰγείνῃ ἐκέλευσέν | µε μὴ πολλὰ ὀργίζεσθαι. ἐπεὶ δὲ ἐγενόμην 
ἐν τῷ ἱερῷ, ἐ|κέλευσεν ἐπὶ δύο ἡμέρας συνκαλύφασθαι τὴν xe- 
φαλήν, | ἐν αἷς ὄμβροι ἐγένοντο, τυρὸν χαὶ ἄρτον προλαβεῖν, 
σέλει[να μετὰ θρίδαχος, αὐτὸν δι᾽ αὑτοῦ λοῦσθαι, δρόμῳ γυμ- 
νάζε]σθαι, χιτρίου προλαμβάνειν τὰ ἄχρα, εἰς ὕδωρ ἀποβρέξαι, 
πρὸς | ταῖς ἀχοαῖς ἐν βαλανείῳ προστρίβεσθαι τῷ τοίχωι, περι- 
πάτῳ χρῆ[σθαι ὑπερώῳ, αἰώραις, ἁφῇ πηλώσασθαι, ἀνυπόδη- 


MIRACOLI 41-42 265 


e (il rogo) era quasi pronto: Asclepiade lo esaminò con grande 
scrupolo e, rilevati alcuni sintomi, palpó e ripalpò il corpo dell'uo- 
mo e scoprì che, nascosta, rimaneva ancora in lui la vita. Imme- 
diatamente dichiarò che l'uomo era vivo: gettassero via, perciò, le 
fiaccole funebri, portassero via i fuochi, demolissero il rogo e ri- 
portassero la cena funebre dal tumulo alla mensa. Si alza intanto 
un mormorio: alcuni sostenevano che bisognasse prestare fede al 
medico, altri, invece, si facevano beffe della medicina. Alla fine, 
malgrado i parenti$ fossero contrari, o perché già si sentivano in 
possesso? dell’eredità, o perché non erano disposti a credergli, a 
fatica e non senza difficoltà Asclepiade riuscì a ottenere una bre- 
ve dilazione per il morto e, sottrattolo alle mani dei suoi becchini, 
come dalle soglie dell' Ade lo fece ritornare a casa: immediatamen- 
te lo rianimó e subito, con certi suoi rimedi, gli ridiede la vita, che 


languiva nelle parti più remote del «οτροῦ. 
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Iscrizioni Greche (SIG? 1170 = IG IV 955) 


ΑΙ tempo del sacerdozio di Publio Elio Antioco. Io, Marco 
Giulio Apella di Idria (sobborgo di Milasa), che mi ammalavo 
spesso ed ero affetto da difficoltà digestive, fui convocato! dal 
dio. Mentre ero in viaggio per mare, ad Egina il dio mi invitò a 
non essere sempre irritabile. Quando arrivai nel santuario, mi or- 
dinò di tenere il capo coperto per due giorni (furono giorni piovo- 
si), di mangiare formaggio e pane, sedano e lattuga, di lavarmi da 
solo, di esercitarmi nella corsa?, di prendere la scorza di un limo- 
ne e inzupparla nell'acqua, di sfregarmi contro il muro nel bagno 
in prossimità delle Orecchie?, di passeggiare nel piano superiore”, 
di camminare dondolandomi?, di impiastricciarmi di polvere e di 
fango”, di passeggiare scalzo? e di versarmi addosso del vino? pri- 
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τον περι|πατεῖν, πρὶν ἐνβῆναι ἐν τῶι βαλανείῳ εἰς τὸ θερμὸν 
ὕδωρ | οἶνον περιχέασθαι, μόνον λούσασθαι καὶ ἀττικὴν δοῦναι | 
τῶι βαλανεῖ, χοινῇ θῦσαι ᾿Ασχληπιῷ, ᾿Ηπιόνῃ, ᾿Ελευσεινίαις, | 
γάλα μετὰ μέλιτος προλαβεῖν: μιᾷ δὲ ἡμέρᾳ πιόντος µου γά|λα 
μόνον, εἶπεν: «μέλι ἔμβαλλε εἰς τὸ γάλα, ἵνα δύνηται διαχό|π- 
τειν». ἐπεὶ δὲ ἐδεήθην τοῦ θεοῦ θᾶττόν με ἀπολῦσαι, ὤμη(ν) 
νά!πυι xai ἁλσὶν χεχρειμένος ὅλος ἐξιέναι κατὰ τὰς ἀχοὰς èx 
τοῦ | ἀβάτου, παιδάριον δὲ ἡγεῖσθαι θυμιατήριον ἔχον ἀτμίζον | 
xai τὸν ἱερέα λέγειν" «τεθεράπευσαι, χρὴ δὲ ἀποδιδόναι τὰ ἴα- 
τρα». | καὶ ἐποίησα, ἃ εἶδον, χαὶ χρείµενος μὲν τοῖς ἁλσὶ χαὶ 
τῶι νάπυ!|[ι] ὑγρῶι ἤλγησα, λούμενος δὲ οὐχ ἤλγησα. ταῦτα ἐν 
ἐννέα ἡμέ|ραις, ἀφ᾽ οὗ ἦλθον. ἥψατο δέ µου xoi τῆς δεξιᾶς yer- 
ρὸς xai τοῦ | μαστοῦ. τῇ δὲ ἑξῆς ἡμέρᾳ ἐπιθύοντός μου, φλὸξ 
ἀναδραμοῦ|σα ἐπέφλευσε τὴν χεῖρα, ὡς xai φλυκταίνας ἐξανθῆ- 
σαι. μετ᾽ ὀ]λίγον δὲ ὑγιὴς ἡ χεὶρ ἐγένετο. ἐπιμείναντί μοι ἄ- 
νηθον welt” ἐλαίου χρήσασθαι πρὸς τὴν χεφαλαλγίαν εἶπεν. οὐ 
μὴν ἤλ]γουν τὴν χεφαλήν᾽ συνέβη οὖν φιλολογήσαντί μοι ovv- 
πλη|ρωθῆναι: χρησάμενος τῷ ἐλαίῳ ἀπηλλάγην τῆς χεφαλαλ- 
γί[ας. ἀναγαργαρίζεσθαι φυχρῷ πρὸς τὴν σταφυλήν (καὶ γὰρ 
περὶ | τούτου παρεχάλεσα τὸν θεόν), τὸ αὐτὸ χαὶ πρὸς παρίσθ- 
μια’ ἐχέ[λευσεν δὲ xal ἀναγράφαι ταῦτα. χάριν εἰδὼς xal ὑγιὴς 
γε[νόμενος ἀπηλλάγην. 
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Elio Aristide, Or. 48, 30-5 (Ἱερῶν Λόγων B’) 

3o. Ἦν Φιλάδελφος τῶν νεωχόρων ἅτερος: τούτῳ γίγνεται 
τῆς αὐτῆς νυχτὸς ὄψις ὀνείρατος ἥπερ κἀμοί, μικρὰ δέ πως 
παρήλλαττεν. ἐδόχει ὁ μὲν Φιλάδελφος -- τοσαῦτα γὰρ οὖν 
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ma di entrare nella vasca d’acqua calda del bagno, di lavarmi da 
solo e di dare una moneta ateniese all'inserviente del bagno, di 
partecipare ai sacrifici comuni in onore di Asclepio, Epione?, e 
delle dee di Eleusi, di ingerire latte e miele. Un giorno in cui bev- 
vi solo latte, mi disse: «Al latte aggiungi miele: avrà un effetto 
fluidificante». Dopo aver pregato il dio di dimettermi presto, eb- 
bi una visione: tutto cosparso di senape e sale mi sembrava di 
uscire dal sacrario passando per le Orecchie; mi guidava un ragaz- 
zino con un turibolo che esalava vapore, e il sacerdote mi diceva: 
«Sei guarito; devi pagare il compenso per le cure mediche». Ob- 
bedii a quanto mi era stato richiesto durante la visione. Mi frizio- 
nai con sale e con senape bagnata; era doloroso; mi lavai e il dolo- 
re scomparve. Tutto questo durò nove giorni dopo il mio arrivo. 
Il dio mi toccò la mano destra e la mammella. Il giorno dopo, 
mentre celebravo un sacrificio, la fiamma guizzò e mi bruciò la 
mano!9, così che si riempì anche di vesciche. Subito dopo la mano 
guarì. Avevo sopportato e il dio mi disse di usare aneto e olio d’o- 
liva per la cefalea. In realtà la testa non mi doleva; ma dopo esser- 
mi dedicato allo studio fui assalito da una fortissima emicrania!!. 
L'uso dell'olio d'oliva mi liberò dal mal di testa. Il dio mi consi- 
gliò gargarismi con acqua fredda per un’infiammazione alla gola 
(anche per questo lo avevo consultato), e lo stesso trattamento an- 
che per un’infiammazione delle tonsille. E mi ordinò anche di tra- 


scrivere tali prescrizioni. Riconoscente e guarito me ne andai. 
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Elio Aristide, Orazioni 48, 30-5 (Secondo discorso sacro) 


30. Filadelfo!, uno dei due neocori, fece nella stessa notte lo 
stesso mio sogno, con qualche lieve differenza. Costui sognò dun- 
que - questo è tutto ciò che riesco a ricordare - che nel sacro tea- 
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ἔχω διαμνημονεῦσαι — ἐν τῷ θεάτρῳ τῷ ἱερῷ πλῆθος 
ἀνθρώπων εἶναι λευχειμονούντων xal συνεληλυθότων χατὰ τὸν 
θεόν: ἐν δ᾽ αὐτοῖς ἑστῶτα ἐμὲ δημηγορεῖν τε xal ὑμνεῖν τὸν 
θεόν, ἄλλα τε δὴ λέγοντα παντοῖα χαὶ ὡς παρατρέφειέ μου τὰς 
μοίρας πολλαχῇ μὲν καὶ ἄλλη, ἔναγχος δὲ ὅτε χαὶ ἀφίνθιον 
προσευρὼν προστάξειεν πιεῖν ὄξει διειμένον, ὡς μὴ δυσχεράναι- 
μι. χαί τινα χλίμαχα, οἶμαι, ἐξήγγελλεν ἱερὰν χαὶ παρουσίαν 
xai δυνάμεις τινὰς τοῦ θεοῦ θαυμαστάς. 31. ταῦτα μὲν ὁ Dı- 
λάδελφος ἐδόχει- ἐμοὶ δὲ αὐτῷ τοιάδε ἐγίγνετο. ἐδόχουν ἐν τοῖς 
προπυλαίοις ἑστάναι τοῦ ἱεροῦ, συνειλέχθαι δὲ χαὶ ἄλλους πολ- 
λούς τινας, ὥσπερ ἡνίκα ἂν τὸ [ἱερὸν] καθάρσιον γίγνηται, εἶναι 
δὲ λευχείμονάς τε χαὶ τἄλλα πρέποντι τῷ σχήματι. ἐνταῦθα δὴ 
ἄλλας τε φωνὰς ἠφίειν εἰς τὸν θεὸν xai δὴ xai «μοιρονόμον» 
προσεῖπον αὐτόν, ὡς τὰς μοίρας τοῖς ἀνθρώποις διανέμοντα: 
ὡρμᾶτο δέ μοι τὸ ῥῆμα ἀπὸ τῶν εἰς ἐμαυτόν. χἀπὶ τούτοις ἦν 
τὸ ἀφίνθιον ὅντινα δὴ τρόπον δηλωθέν: ἐδηλώθη δὲ ὡς ἐναργέ- 
στατα, ὥσπερ οὖν χαὶ μυρία ἕτερα ἐναργῆ τὴν παρουσίαν εἶχε 
τοῦ θεοῦ. 32. xai γὰρ οἷον ἅπτεσθαι δοκεῖν ἦν xai διαισθάνε- 
σθαι ὅτι αὐτὸς fixom xai μέσως ἔχειν ὕπνου xai ἐγρηγόρσεως 
χαὶ βούλεσθαι ἐχβλέπειν χαὶ ἀγωνιᾶν μὴ προαπαλλαγείη, χαὶ 
ὦτα παραβεβληχέναι xai ἀχούειν, τὰ μὲν ὡς ὄναρ, τὰ δὲ ὡς 
ὕπαρ, χαὶ τρίχες ὀρθαὶ χαὶ δάκρυα σὺν χαρᾷ χαὶ γνώμης ὄγχος 
ἀνεπαχθής, xai τίς ἀνθρώπων ταῦτά γ᾽ ἐνδείξασθαι λόγῳ δυνα- 
tóc; εἰ δέ τις τῶν τετελεσμένων ἐστίν, σύνοιδέν τε xai γνωρί- 
ζει. 34. ὀφθέντων δὲ τούτων, ἐπειδὴ ἕως ἐγένετο, xoà τὸν 
ἰατρὸν Θεόδοτον: xal ὡς xe, διηγοῦμαι τὰ ὀνείρατα. ὁ δ᾽ 
ἐθαύμαζε μὲν ὡς εἶχε δαιμονίως, ἠπόρει δὲ ὅ τι χρήσοιτο, 
χειμῶνός τε ὥρᾳ xai ἅμα τὴν ἄγαν ἀσθένειαν τοῦ σώματος δε- 
διώς' μηνῶν γὰρ ἤδη συχνῶν ἐχείμην ἔνδον. 35. ἔδοξεν οὖν 
ἡμῖν οὐ χεῖρον εἶναι μεταπέμφασθαι xai τὸν νεωχόρον τὸν 
᾿Ασχληπιαχόν: ᾧχουν δ᾽ ἐν αὐτοῦ xat’ ἐχεῖνον τὸν χρόνον xai 
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tro? si era raccolta per rendere onore al dio una gran folla di per- 
sone vestite di bianco?, e che in piedi in mezzo a loro io tenevo 
concione, e inneggiavo al dio*, dicendo, tra le molte altre cose, 
che in vari modi e circostanze egli aveva stornato da me il desti- 
no, 6 anche di recente, quando aveva avuto l'idea di farmi bere 
l'assenzio, diluito con aceto?, perché mi riuscisse meno disgusto- 
so. E mi parló anche, mi pare, di una scala sacra, e della presenza 
del dio, e di alcuni suoi straordinari poteri. 31. Fin qui il sogno 
di Filadelfo. Io invece sognai quanto segue. Mi pareva di stare nei 
propilei® del santuario, dove si erano raccolte molte altre persone, 
come quando si compie la [sacra] cerimonia di purificazione, ve- 
stite di bianco e con l'abbigliamento di rito?. Li io rivolgevo al dio 
varie acclamazioni®, chiamandolo in particolare «dispensatore del 
fato», in quanto assegna a ciascun uomo il proprio destino: e le 
mie parole scaturivano dalla mia personale esperienza. Poi veniva 
fuori in qualche modo la rivelazione dell'assenzio, anzi in maniera 
del tutto chiara ed evidente, come negli infiniti altri casi in cui 
chiara ed evidente mi si è rivelata la presenza del dio: 32. rien- 
tra infatti nella mia esperienza avere la sensazione come di toccar- 
lo, e percepire distintamente il suo arrivo, e rimanere in uno stato 
intermedio tra il sonno e la veglia, e voler fissare lo sguardo su di 
lui, e trepidare per un suo prematuro commiato, e tendere le orec- 
chie ad ascoltare, tra il sogno e la realtà, con i capelli ritti sulla te- 
sta, e versare lacrime di gioia, e sentire leggero il peso della men- 
te?. Quale essere umano è capace di esprimere tutto ciò a parole? 
Ma chi è un iniziato, sa e comprende. 14.10 Dopo aver avuto 
questa visione, all'alba feci chiamare il medico Teodoto!!, e quan- 
do giunse gli raccontai i] sogno. Rimase sbalordito nel constatare 
quanto esso fosse straordinario, ma anche incerto sul da farsi, da- 
ta la stagione invernale, e le preoccupazioni che destava l’eccessi- 
va debolezza del mio corpo - erano mesi infatti che giacevo in un 
letto senza uscire di casa. 35. Decidemmo ad ogni buon conto 
di mandare a chiamare anche il neocoro Asclepiaco!*: abitavo a 
quell’epoca a casa sua, ed avevo la consuetudine di comunicare a 
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ἅμα εἰώθειν χοινοῦσθαι τὰ πολλὰ τῶν ἐνυπνίων αὐτῷ. ἦχεν ὁ 
νεωχόρος, καὶ οὐκ ἔφθημεν ἡμεῖς ἀρξάμενοι πρὸς αὐτὸν λόγου 
χαὶ ὃς ἄρχεται διηγεῖσθαι ἡμῖν' « ἄρτι, ἔφη, ἥκω παρὰ τοῦ συν- 
νόμου» — τὸν Φιλάδελφον λέγων — «αὐτὸς δέ µε xoi ἐχάλε- 
σεν’ εἶδε γὰρ νυκτὸς ὄψιν θαυμαστὴν σοὶ διαφέρουσαν». xoi 
οὕτω διηγεῖτο μὲν ὁ ᾿Ασχληπιαχὸς ἃ εἶδεν ὁ Φιλάδελφος, ἐπι- 
διηγεῖται δὲ αὐτὸς ὁ Φιλάδελφος ὑφ᾽ ἡμῶν κληθείς. ὡς δὲ συνέ. 
βαινεν τὰ ὀνείρατα, ἐχρώμεθα ἤδη (τῷ) ἰάματι, xoi ἔπιον δὴ 
ὅσον οὐδείς πω πρόσθεν, xoi τῆς ὑστεραίας XATA τὰ αὐτὰ ἐπι. 
σημήναντος τοῦ θεοῦ. χαὶ τὴν μὲν ῥᾳστώνην τὴν περὶ τὴν πόσιν 
7, ὅσον ὤνησεν τί τις ἂν λέγοι; 


44 


Elio Aristide, Or. 48, 74-8 (Ἱερῶν Λόγων B’) 


74. Hv ἰσημερία ἡ μετὰ χειμῶνα ὅτε πηλοῦνται τῷ θεῷ, 
ἐμοὶ δὲ οὐχ οἷόν τ᾽ ἦν, εἰ μή τι σημήνειεν, παρακινεῖν. ἀπώχνη- 
σα οὖν: ἡ δὲ ἡμέρα χατὰ μνήμην ἐμὴν καὶ πάνυ ἀλεεινὴ ἐγένε- 
το. οὐ πολλαῖς δὲ ὕστερον ἡμέραις χειμὼν ἐπιγίγνεται χαὶ βο- 
ρέας ἐώθει πάντα τὸν οὐρανὸν καὶ νεφέλαι μέλαιναι ἠγείροντο 
συνεχεῖς, καὶ πάλιν èx νέας χειμών. τοιούτων δ᾽ ὄντων προσέ- 
ταξεν χρίσασθαι τῷ πηλῷ πρὸς τῷ φρέατι τῷ ἱερῷ χαὶ λούσα- 
σθαι αὐτόθεν. παρέσχον οὖν θέαν xai τότε" τοσαύτη δ᾽ ἦν τοῦ τε 
πηλοῦ xai τοῦ ἀέρος ἡ ψυχρότης ὥστε ἕρμαιον ἐποιησάμην προσ- 
δραμεῖν τῷ φρέατι, χαί μοι τὸ ὕδωρ ἀντ᾽ ἄλλης ἀλέας ἤρκεσεν. 
xai ταῦτ᾽ ἐστὶ τὰ πρῶτα τοῦ θαύματος. 75. τῇ δ᾽ ἐπιούσῃ 
νυκτὶ προστάττει τῷ τε πηλῷ πάλιν χατὰ τὰ αὐτὰ χρίσασθαι 
xai δραμεῖν χύχλῳ περὶ τοὺς νεὼς εἰς τρίς: xai τοῦ βορέου τὸ 
χρῆμα ἀμύθητον ἦν καὶ ὁ χρυμὸς ἐπηύξητο' οὐχ οὕτω πυχνὴν 
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lui quasi tutti i miei sogni. Venne dunque il neocoro, e prima an- 
cora che noi cominciassimo a parlargli, fu lui che attaccó a raccon- 
tare: « Vengo proprio ora dalla casa del mio collega» - si riferiva a 
Filadelfo - «il quale mi ha appunto chiamato perché questa notte 
ha avuto una visione straordinaria che riguardava te». E cosi 
Asclepiaco incominció a narrare il sogno di Filadelfo, che a sua 
volta, chiamato da noi, ce lo raccontó di nuovo. E poiché questo 
sogno concordava con il mio!*, presi senz'altro l'assenzio come un 
rimedio, e ne bevvi quanto nessuno mai prima di me, e cosi anche 
il giorno dopo, avendomi il dio riconfermato l'ordine. E non è il 
caso di dire quale sollievo mi venne da quella pozione, e quanto 


essa mi giovo. 
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Elio Aristide, Orazioni 48, 74-8 (Secondo discorso sacro) 


74. Era l'equinozio di primavera quando si celebra il rito di 
cospargersi di fango in onore del dio!. Io peró non potevo mini- 
mamente muovermi, a meno che egli non mi desse qualche segno. 
E perció presi tempo; e quella giornata fu, a quel che ricordo, as- 
sai calda. Pochi giorni dopo, invece, venne il cattivo tempo: la 
tramontana spazzava il cielo, e nere nubi si addensavano, e di 
nuovo sembrava tornato l'inverno. A quel punto arrivò l'ordine 
di cospargermi di fango presso la sacra fonte, e di immergermi in 
essa. Anche allora diedi spettacolo: il fango e l'aria erano talmen- 
te gelidi che il correre a gettarmi nella fonte mi parve tanto di 
guadagnato, e l'acqua mi valse come riscaldamento?. E questa la 
prima parte del miracolo. 75. La notte successiva mi ordinò di 
cospargermi di nuovo con il fango alla stessa maniera, e di fare 
per tre volte di corsa il giro dei templi?. Indescrivibile era la furia 
della tramontana, e ancor più intenso del giorno prima il freddo, e 
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εὗρες ἂν ἐσθῆτα ὥστε ἱκανὴν εἶναι στέγειν, ἀλλὰ διεξῄει xai 
προσέπιπτε ταῖς πλευραῖς ὥσπερ βέλος. 76. τῶν οὖν ἑταίρων 
τινὲς ὡσπερεὶ παραμυθεῖσθαί µε βουλόμενοι xal ταῦτα οὐδὲν 
δεόμενον ἔγνωσαν παρακινδυνεῦσαί τε xai μιμήσασθαι. ἐγὼ μὲν 
δὴ χρισάμενος περιέθεον παρέχων τῷ βορέᾳ ξαίνειν εὖ xoi 
καλῶς, xai τελευτῶν προσελθὼν πρὸς τὸ φρέαρ ἀπελουσάμην: 
τῶν δὲ ὁ μέν τις εὐθὺς ἀπεστράφη, ὁ δὲ σπασμῷ τε εἴχετο χαὶ 
κομισθεὶς ὑπὸ σπουδῆς εἰς βαλανεῖον μετὰ πολλῶν πραγμάτων 
ἐξεθερμαίνετο. ἡμεῖς δὲ ἤδη τὸ μετὰ τοῦτο ἠρινὴν ἤγομεν ἡμέ- 
ραν. 77. αὖθις δὲ χειμῶνος ὥρᾳ xai πάγου xal πνεύματος 
οἵου φυχροτάτου χελεύει λαβόντα τοῦ πηλοῦ καὶ περιχεάµενον 
χαθέζεσθαι εἰς τὴν αὐλὴν τοῦ γυμνασίου τοῦ ἱεροῦ, χαλοῦντα 
Δία θεῶν ὕπατον xal ἄριστον. ἐγίγνετο xat ταῦτα ἐν πολλοῖς 
τοῖς θεαταῖς. 78. ὃ τοίνυν οὐδενὸς ἧττον ἐθαυμάσθη τῶν εἰρη- 
μένων" ὅτε γὰρ ἡ συνέχεια τῶν παγετῶν ἦν ἡμέρας τετταράχον- 
τα xai ἔτι πλείους xal τινες xai τῶν λιμένων ἐπάγησαν xai τῆς 
πρὸς ᾿Ελαίᾳ θαλάττης ὅσον èx Περγάμου κατιόντι ὁ αἰγιαλὸς 
ἐπέχει, τότε μοι προστάττει χιτωνίσχον ἐνδῦναι λινοῦν χαὶ μηδ᾽ 
ὁτιοῦν ἄλλο, ἀλλ᾽ ἐν τούτῳ διαχαρτερεῖν, χαὶ προελθόντα ἐξ 
εὐνῆς ἀπονίφασθαι ἐπὶ τῆς κρήνης ἔξω. 


45 


Luciano, Philopseudeis 10-3 


ιο. «Σύ por δοχεῖς» ἢ δ᾽ ὃς ὁ Δεινόμαχος «τὰ τοιαῦτα 
λέγων οὐδὲ θεοὺς εἶναι πιστεύειν εἴ γε μὴ οἴει τὰς ἰάσεις οἷόν τε 
εἶναι ὑπὸ ἱερῶν ὀνομάτων γίγνεσθαι. » 

«τοῦτο μέν» ἦν δ᾽ ἐγώ «μὴ λέγε, ὦ ἄριστε: χωλύει γὰρ où- 
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non c'era veste tanto spessa da potersi riparare a sufficienza, per- 
ché il vento gelido la trapassava penetrando tra le costole come 
dardo. 76. Come a volermi dare un conforto di cui peraltro 
non avevo affatto bisogno, alcuni dei miei amici decisero di corre- 
re anch'essi quel rischio e di imitarmi. Io, per parte mia, mi co- 
sparsi di fango e incominciai a correre tutt'intorno, lasciandomi 
flagellare ben bene dalla tramontana, e alla fine mi avvicinai alla 
fonte e mi sciacquai; tra quelli, invece, uno si ritirò subito, e un 
altro fu preso da convulsioni e portato in tutta fretta in un bagno, 
dove a gran fatica riprese calore. E dopo quella prova io trascorsi 
una giornata veramente primaverile. 77. Ancora una volta, in 
tempo d'inverno e di gelo e di vento freddissimo, mi ordinò di 
prendere del fango, cospargermelo tutt'attorno al corpo, e seder- 
mi nel cortile del sacro ginnasio invocando Zeus «dio ottimo e 
massimo»^*. E anche questo accadde in presenza di molti spettato- 
ri. 78. Quest'altro episodio suscitò non meno stupore di quelli 
fin qui narrati. Da quaranta e più giorni ininterrottamente durava 
la neve, ed erano gelati persino alcuni porti, e anche il mare pres- 
so Elea”, per tutta l'estensione del litorale che si vede scendendo 
da Pergamo; e proprio allora egli mi ordina di indossare nient'al- 
tro che una tunichetta di lino, resistere in quell'abbigliamento, 
quindi uscire dal letto e lavarmi fuori nella fontana. 


45 


Luciano, Gli amanti del falso 10-3 


10. «Dicendo cose simili» ribatté Dinomaco «se è vero che 
pensi che non sia possibile vengano operate guarigioni da nomi 
sacri, mi dai l'impressione di credere che neppure gli dèi esi- 
stano.» 


«Questo» obiettai io «non devi dirlo, egregio amico: nulla im- 
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δὲν xai θεῶν ὄντων ὅμως τὰ τοιαῦτα ψευδῆ εἶναι. ἐγὼ δὲ xai 
θεοὺς σέβω χαὶ ἰάσεις αὐτῶν ὁρῶ χαὶ ἃ εὖ ποιοῦσι τοὺς χάμνον. 
τας ὑπὸ φαρμάχων καὶ ἰατρικῆς ἀνιστάντες: ὁ γοῦν ᾿Ασκληπιὸς 
αὐτὸς xai οἱ παῖδες αὐτοῦ ἤπια φάρμακα πάσσοντες ἐθεράπευον 
τοὺς νοσοῦντας, οὐ λεοντᾶς καὶ μυγαλᾶς περιάπτοντες. » 
11. «ἔα τοῦτον» ἔφη ὁ "Ίων «ἐγὼ δὲ ὑμῖν θαυμάσιόν τι διη. 
γήσομαι. ἦν μὲν ἐγὼ μειράκιον ἔτι ἀμφὶ τὰ τετταρακαίδεχα ἔτη 
FA T # > ’ - . , 4 , 
σχεδόν: Tixev δέ τις ἀγγέλλων τῷ πατρὶ Μίδαν τὸν ἀμπελουρ- 
γόν, ἐρρωμένον ἐς τὰ ἄλλα οἰκέτην καὶ ἐργατιχόν, ἀμφὶ 
πλήθουσαν ἀγορὰν ὑπὸ ἐχίδνης δηχθέντα χεῖσθαι ἤδη σεσηπότα 
τὸ σχέλος: ἀναδοῦντι γὰρ αὐτῷ τὰ χλήματα xai ταῖς χάραξι re- 
ριπλέχοντι προσερπύσαν τὸ θηρίον δαχεῖν κατὰ τὸν μέγαν 
δάχτυλον, χαὶ τὸ μὲν φθάσαι χαὶ χαταδῦναι αὖθις ἐς τὸν 
΄ x ` > 2 , , €» 9 ΄ E 
φωλεόν, τὸν δὲ οἰμώζειν ἀπολλύμενον ὑπ᾽ ἀλγηδόνων. ταῦτά 
τε οὖν ἀπηγγέλλετο καὶ τὸν Μίδαν ἑωρῶμεν αὐτὸν ἐπὶ σχίµπο- 
δος ὑπὸ τῶν ὁμοδούλων προσχομιζόμενον, ὅλον ᾠδηκότα, TE- 
λιδνόν, μυδῶντα ἐπιφάνειαν, ὀλίγον ἔτι ἐμπνέοντα. λελυ- 
’ x = ` - ΄ , “ns ” y as s 
πημένῳ δὴ τῷ πατρὶ τῶν φίλων τις παρών, “θάρρει,” ἔφη “ἐγὼ 
, » , - , ε/ , ’ 
γάρ σοι ἄνδρα Βαβυλώνιον τῶν Χαλδαίων, ὥς φασιν, αὐτίκα 
[4 ει 57 . 3, 94 we 4 , , 
μέτειμι, ὃς ἰάσεται τὸν ἄνθρωπον”. xai ἵνα μὴ διατρίβω λέγων, 
ἧκεν ὁ Βαβυλώνιος xoi ἀνέστησεν τὸν Μίδαν ἐπῳωδῇ τινι ἐξελά- 
σας τὸν ἰὸν Èx τοῦ σώματος, ἔτι xai προσαρτήσας τῷ ποδὶ vex- 
- ΄ , 3 LI = , , 4 - x 
pas παρθένου λίθον ἀπὸ τῆς στήλης ἐχχολάφας. χαὶ τοῦτο μὲν 
ἴσως μέτριον: χαίτοι ὁ Μίδας αὐτὸς ἀράμενος τὸν σχίµποδα ἐφ᾽ 
οὗ ἐχεχόμιστο ᾧχετο ἐς τὸν ἀγρὸν ἀπιών' τοσοῦτον ἡ ἐπῳδὴ 
ἐδυνήθη xai ὁ στηλίτης ἐχεῖνος λίθος. 
11. ὁ δὲ χαὶ ἄλλα ἐποίησεν θεσπέσια ὡς ἀληθῶς: ἐς γὰρ τὸν 
ἀγρὸν ἐλθὼν ἕωθεν, ἐπειπὼν ἱερατιχά τινα tx βίβλου παλαιᾶς 
ή ἑπτὰ χαὶ θείῳ χαὶ δᾳδὶ χαθαγνίσας τὸν τόπον περιελ- 
ὀνόματα ἑπτὰ xai θείῳ xai dadi xo εριελ 
θὼν ἐς τρίς, ἐξεχάλεσεν ὅσα ἦν ἑρπετὰ ἐντὸς τῶν ὅρων. ἧκον 
οὖν ὥσπερ ἑλκόμενοι πρὸς τὴν ἐπῳδὴν ὄφεις πολλοὶ xoi ἀσπίδες 
χαὶ ἔχιδναι χαὶ χεράσται χαὶ ἀχοντίαι φρῦνοί τε χαὶ φύσαλοι, 
ἐλείπετο δὲ εἷς δράχων παλαιός, ὑπὸ γήρως, οἶμαι, ἐξερπύσαι 
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pedisce, infatti, che, pur esistendo gli déi, tuttavia cose del genere 
siano false. Io venero gli déi e vedo le guarigioni che vengono da 
loro e come beneficano gli ammalati rimettendoli in piedi coi far- 
maci e con l'arte medica: lo stesso Asclepio e i suoi figli curavano 
į pazienti spargendo su di loro farmaci lenitivi, non mettendo loro 
intorno pelli di leoni e toporagni!. » 

u. «Lascia stare quello» disse Ione «io vi racconterò invece 
qualcosa di miracoloso. Ero ancora un ragazzo intorno ai quattor- 
dici anni, quando un giorno venne un tizio a riferire a mio padre 
che Mida il vignaiolo, servo peraltro robusto ed attivo, sul finir 
del mattino era stato morso da una vipera? e giaceva con la gamba 
già marcita: mentre legava i viticci e li avvolgeva intorno ai soste- 
gni, l’animale s'era avvicinato strisciando e lo aveva morso all'al- 
luce, poi aveva fatto in tempo a nascondersi nuovamente nella ta- 
na, e intanto l'uomo gemeva morendo di dolore. Cosi fu riferito, 
e noi vedemmo lo stesso Mida portato su una lettiga dagli altri 
servi, tutto gonfio, livido, con la pelle sudaticcia e poco fiato an- 
cora. Á mio padre, indubbiamente dispiaciuto, disse un amico 
presente: "Coraggio! vado subito a chiamarti un certo Babilonese, 
della stirpe che dicono dei Caldei?, e questi te lo guarirà". Per far- 
tela breve, il Babilonese arrivò e rimise in piedi Mida scacciando- 
gli il veleno dal corpo con una formula magica e con l'appendergli 
al piede una pietra che aveva scalpellato dalla stele di una vergine 
morta*. E questo forse non é nulla di straordinario; per quanto 
Mida, sollevata lui stesso la lettiga, sulla quale era stato portato, 
se ne tornó al suo campo. Tanto poterono la cantilena e quella 
pietra della stele?. 

12. Il Babilonese, del resto, fece altri veri prodigi: recatosi al- 
l'alba in quel campo, lesse ad alta voce da un antico libro sette no- 
mi sacri”, purificò il luogo con zolfo e con una torcia girando in- 
torno ad esso tre volte e chiamò? tutti i rettili che si trovavano en- 
tro quei limiti. Ebbene, come attirati? verso le parole magiche, 
vennero molti serpenti, aspidi, vipere, ceraste, aconzie, rospi, fi- 
sali; ne mancava uno solo!°, enorme che, molto vecchio, aveva di- 
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μὴ δυνάμενος παραχούσας τοῦ προστάγματος: ὁ δὲ μάγος οὐχ 
ἔφη παρεῖναι ἅπαντας, ἀλλ᾽ ἕνα τινὰ τῶν ὄφεων τὸν νεώτατον 
χειροτονήσας πρεσβευτὴν ἔπεμφεν ἐπὶ τὸν δράκοντα, χαὶ μετὰ 
μικρὸν fixe κἀχεῖνος. ἐπεὶ δὲ συνηλίσθησαν, ἐνεφύσησε μὲν aj. 
τοῖς ὁ Βαβυλώνιος, τὰ δὲ αὐτίχα μάλα χατεχαύθη ἅπαντα ὑπὸ 
τῷ φυσήματι, ἡμεῖς δὲ ἐθαυμάζομεν. » 

13. «εἰπέ μοι, ὦ Ἴων,» ἦν δ᾽ ἐγώ «ὁ ὄφις δὲ ὁ πρεσβευτὴς 
ὁ νέος ἄρα xai ἐχειραγώγει τὸν δράκοντα ἤδη, ὡς φής, Ύεγηρα- 
χότα, ἢ σχίπωνα ἔχων ἐχεῖνος ἐπεστηρίζετο; » 

«σὺ μὲν παίζεις,» ἔφη ὁ Κλεόδημος «ἐγὼ δὲ xai αὐτὸς ἀπι- 
στότερος div σου πάλαι τὰ τοιαῦτα -- ὤμην γὰρ οὐδενὶ λόγῳ 
δυνατὸν γίγνεσθαι ἂν αὐτά -- ὅμως ὅτε τὸ πρῶτον εἶδον πετό- 
μενον τὸν ξένον τὸν βάρβαρον -- ἐξ Ὑπερβορέων δὲ ἦν, ὡς 
ἔφασχεν -- ἐπίστευσα καὶ ἐνικήθην ἐπὶ πολὺ ἀντισχών. τί γὰρ 
ἔδει ποιεῖν αὐτὸν ὁρῶντα διὰ τοῦ ἀέρος φερόμενον ἡμέρας οὔσης 
xai ἐφ᾽ ὕδατος βαδίζοντα xal διὰ πυρὸς διεξιόντα xai σχολῇ καὶ 
βάδην: » 

«σὺ ταῦτα εἶδες» ἦν δ᾽ ἐγώ «τὸν Ὑπερβόρεον ἄνδρα πετό- 
μενον ἢ ἐπὶ τοῦ ὕδατος βεβηκότα; » 

«xai μάλα» ἢ δ᾽ ὅς «ὑποδεδεμένον γε χαρβατίνας, οἷα pá- 
λιστα ἐχεῖνοι ὑποδοῦνται. » 
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᾿Ολίγον δὲ πρὸ μεσημβρίας «ὦ Τυανεῦ,» φάναι, σφόδρα 
γὰρ δὴ χαίρειν αὐτὸν τῇ προσρήσει «τί πεισόμεθα;» «ὅ γε 
ἐπάθομεν,» ἔφη «πέρα δ᾽ οὐδέν, οὐδὲ ἀποχτενεῖ ἡμᾶς οὐδείς.» 
«xai τίς» εἶπεν «οὕτως ἄτρωτος; λυθήση δὲ πότε; » «τὸ μὲν 
> 4 - ΄ » ΄ ` ` ᾽ i» : 
ἐπὶ τῷ δικάσαντι» ἔφη «τήμερον, τὸ δὲ ἐπ᾽ ἐμοὶ ἄρτι.» xat 
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subbidito all'ordine non potendo strisciare - credo - per l'età: il 
mago disse che non erano tutti presenti e, scelto uno dei serpenti, 
il più giovane, glielo mandò come messaggero, e poco dopo arrivò 
anche quello. Quando si furono riuniti, il Babilonese soffiò su di 
loro, che tutti in un attimo furono arsi dal soffio: noi eravamo 
pieni di meraviglia. » 

13. «Dimmi, Ione» intervenni io «il serpente messaggero, 
quello giovane voglio dire, conduceva per mano il grosso, già, co- 
me dici, invecchiato, o questo aveva un bastone e vi si appog- 
giava? » 

«Tu scherzi» disse Cleodemo «ma io stesso una volta ero più 
incredulo di te riguardo a tali fenomeni (pensavo, infatti, che non 
potessero verificarsi per nessuna ragione al mondo); tuttavia, ap- 
pena vidi volare il forestiero barbaro (dichiarava di essere un 
Iperboreo), credetti e, dopo aver resistito a lungo, mi diedi per 
vinto. Che dovevo fare vedendolo in pieno giorno librarsi in aria, 
camminare sull'acqua e attraversare tranquillamente il fuoco a 
passo a passo!!? » 

«Tu» insistetti io «hai veduto questo, l'Iperboreo volare o sta- 
re in piedi sull’ acqua? » 

«Ma certo» assicurò lui «e con le scarpe di cuoio senza concia, 


del tipo che quella gente ama calzare. » 
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Poco avanti mezzogiorno dunque: «O Tianeo,» Damis gli 
chiese, infatti quest'appellativo gli faceva grande piacere «cosa ci 
accadrà? ». «Nulla oltre quanto ci è accaduto finora, e nessuno ci 
ucciderà. » «E chi è tanto invulnerabile? E quando sarai messo in 
libertà?» «Per quanto attiene al giudice, oggi; per quanto riguar- 
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εἰπὼν ταῦτα ἐξήγαγε τὸ σχέλος τοῦ δεσμοῦ, xal πρὸς τὸν Δάμιν 
ἔφη: «ἐπίδειξιν πεποίηµαί σοι τῆς ἐλευθερίας τῆς ἐμαυτοῦ xoi 
θάρρει». τότε πρῶτον ὁ Δάμις φησὶν ἀχριβῶς ξυνεῖναι τῆς 
᾿Απολλωνίου φύσεως, ὅτι θεία τε εἴη καὶ κρείττων ἀνθρώπου. 
μὴ γὰρ θύσαντα (πῶς γὰρ ἐν δεσμωτηρίῳ;) μηδ᾽ εὐξάμενόν τι 
μηδὲ εἰπόντα χαταγελάσαι τοῦ δεσμοῦ, χαὶ ἐναρμόσαντα αὖ τὸ 
σχέλος τὰ τοῦ δεδεμένου πράττειν. 

19. οἱ δὲ εὐηθέστεροι τῶν ἀνθρώπων ἐς τοὺς γόητας ἀναφέ- 
povot ταῦτα, πεπόνθασι δ᾽ αὐτὸ ἐς πολλὰ τῶν ἀνθρωπείων: 
δέονται μὲν γὰρ αὐτῶν τῆς τέχνης ἀθληταί, δέονται δὲ ἀγωνι- 
σταὶ πάντες διὰ τὸ νικᾶν γλίχεσθαι, χαὶ ξυλλαμβάνει μὲν αὐτοῖς 
ἐς τὴν νίκην οὐδέν, ἃ δὲ ἀπὸ τύχης νιχῶσι, ταῦθ᾽ οἱ χαχοδαίµο- 
νες αὑτοὺς ἀφελόμενοι, λογίζονται τῇ τέχνῃ ταύτῃ, ἀπιστοῦσι 
δ᾽ αὐτῇ οὐδ᾽ οἱ ἡττώμενοι σφῶν, «εἰ γὰρ τὸ δεῖνα ἔθυσα χαὶ τὸ 
δεῖνα ἐθυμίασα, οὐχ ἂν διέφυγέ με ἡ νίκη», τοιαῦτα λέγουσι 
xai τοιαῦτα οἴονται. φοιτᾷ δὲ xat ἐπὶ θύρας ἐμπόρων χατὰ ταὐ- 
τά, xai γὰρ δὴ χἀχείνους εὕροιμεν ἂν τὰ μὲν εὐτυχήματα τῆς 
ἐμπορίας λογιζομένους τῷ γόητι, τὰ δὲ ἄτοπα τῇ αὑτῶν φειδοῖ 
χαὶ τῷ μὴ ὁπόσα ἔδει θῦσαι. ἀνῆπται δὲ ἡ τέχνη τοὺς ἐρῶντας 
μάλιστα, νοσοῦντες γὰρ εὐπαράγωγον οὕτω νόσον, ὡς xal 
γραιδίοις ὑπὲρ αὐτῆς διαλέγεσθαι, θαυμαστόν, οἶμαι, οὐδὲν 
πράττουσι προσιόντες τοῖς σοφισταῖς τούτοις καὶ ἀκροώμενοι 
σφῶν τὰ τοιαῦτα, οἳ χεστόν τε αὐτοῖς φέρειν διδοῦσι χαὶ λίθους, 
τοὺς μὲν ἐκ τῶν τῆς γῆς ἀπορρήτων, τοὺς δὲ ἐχ σελήνης τε χαὶ 
ἀστέρων ἀρώματά τε ὁπόσα ἡ ᾿Ινδικὴ χηπεύει, χαὶ χρήματα 
μὲν αὐτοὺς λαμπρὰ ὑπὲρ τούτων πράττονται, ξυνδρῶσι δὲ οὐ- 
δέν. ἣν μὲν γὰρ παθόντων τι τῶν παιδικῶν πρὸς τοὺς ἐρῶντας ἢ 
δώροις ὑπαχθέντων προβαίνῃ τὰ ἐρωτικά, ὑμνεῖται ἡ τέχνη ὡς 
ἱκανὴ πάντα, εἶ δ᾽ ἀποτυγχάνοι ἡ πεῖρα, ἐς τὸ ἐλλειφθὲν ἡ ἀνα- 
φορά, μὴ γὰρ τὸ δεῖνα θυμιᾶσαι, μηδὲ θῦσαι ἢ τῆξαι, τουτὶ δὲ 
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da me, in questo stesso momento!. » Con tali parole trasse la gam- 
ba fuori dai ceppi, dicendo poi a Damis: «Eccoti una dimostrazio- 
ne della mia libertà: fatti dunque coraggio». Allora per la prima 
volta Damis afferma di avere compreso appieno la natura di Apol. 
lonio, che era divina e superiore all'umano: poiché senza sacrifici 
- e come avrebbe potuto farli in prigione? — né preghiere, senza 
dire neanche una parola si era preso gioco dei ceppi; e poi, intro- 
ducendovi di nuovo la gamba, riprese la parte del prigioniero. 

39. La gente sciocca attribuisce ai maghi atti del genere, e 
commette lo stesso errore a proposito di moltissime azioni, che 
sono umane. Ricorrono infatti a quest'arte gli atleti e tutti quanti 
sono impegnati in una competizione, per il desiderio di vittoria?. 
Naturalmente essa non torna di utilità alcuna a tal fine: e questi 
disgraziati finiscono per privarsi del merito della vittoria, quando 
per caso la ottengano, attribuendola alla magia; e neppure gli 
sconfitti perdono la loro fiducia in essa. «Se avessi fatto quel sa- 
crificio, se avessi bruciato quell’offerta?, la vittoria non mi sareb- 
be sfuggita» dicono, e ne sono fermamente convinti. Ma in egual 
modo essa si presenta pure alle porte dei mercanti": e così li vedia- 
mo attribuire i successi dei loro traffici al mago, gli insuccessi alla 
propria parsimonia, che ha impedito loro di fare tutti i sacrifici 
necessari. Ma quest'arte contagia soprattutto gli innamorati. Co- 
storo infatti soffrono di un morbo facile alla credulità, tanto che 
di esso vanno a parlare persino con le vecchiette; e non c’è da stu- 
pirsi che ricorrano a siffatti ciurmatori, e ne ascoltino le prescri- 
zioni”. Questi danno loro da portare un cinto e delle pietre, che 
provengono vuoi dai più misteriosi recessi della terra, vuoi dalla 
luna e dalle stelle, e vi aggiungono tutti gli aromi che producono i 
giardini dell'India$; e ricevono bei denari sonanti per tali cose, 
che a nulla giovano”. Poiché se la persona amata prova qualche 
sentimento verso l'amante oppure si lascia conquistare dai suoi 
doni, si esalta l’arte magica? dicendo che può tutto; se invece la 
prova fallisce, si trova una giustificazione in ciò che è stato omes- 
so: non si è bruciata la tal cosa, oppure non la si è sacrificata o fu- 
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μέγα εἶναι xai ἄπορον. οἱ μὲν οὖν τρόποι, καθ) οὓς καὶ Bu. 
σηµίας xal ἕτερα πλείω τερατεύονται χαὶ ἀναγεγράφαταί τισιν, 
ot ἐγέλασαν πλατὺ ἐς τὴν τέχνην, ἐμοὶ δ᾽ ἀποπεφάνθω μηδ᾽ 
ἐκείνοις ὁμιλεῖν τοὺς νέους, ἵνα μηδὲ παίζειν τὰ τοιαῦτα ἐθίζοιν. 
το. ἀποχρῶσα ἡ ἐχτροπὴ τοῦ λόγου’ τί γὰρ ἂν πλείω χαθα. 
πτοίµην τοῦ πράγματος, ὃ xai φύσει διαβέβληται xai νόμῳ; 
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Kaxetvo ᾿Απολλωνίου θαῦμα: χόρη ἐν ὥρᾳ γάμου τεθνάναι 
ἐδόχει xal ὁ νυμφίος ἠκολούθει τῇ χλίνῃ βοῶν ὁπόσα ἐπ᾽ ἀτελεῖ 
γάμῳ, ξυνωλοφύρετο δὲ καὶ ἡ “Ῥώμη, xai γὰρ ἐτύγχανεν oi- 
χίας ἡ χόρη τελούσης ἐς ὑπάτους. παρατυχὼν οὖν ὁ ᾿Απολλώ- 
νιος τῷ πάθει, «χατάθεσθε» ἔφη «τὴν κλίνην, ἐγὼ γὰρ ὑμᾶς 
τῶν ἐπὶ τῇ χόρῃ δαχρύων παύσω», xai ἅμα ἤρετο, ὅ τι ὄνομα 
αὐτῇ εἴη. οἱ μὲν δὴ πολλοὶ ῴοντο λόγον ἀγορεύσειν αὐτόν, οἷοι 
τῶν λόγων οἱ ἐπικήδειοί τε χαὶ τὰς ὀλοφύρσεις ἐγείροντες, ὁ δὲ 
οὐδὲν ἄλλ᾽ ἢ προσαψάμενος αὐτῆς χαί τι ἀφανῶς ἐπειπών, 
ἀφύπνισε τὴν χόρην τοῦ δοχοῦντος θανάτου, καὶ φωνήν τε ἡ 
παῖς ἀφῆκεν, ἐπανῆλθέ τε ἐς τὴν οἰχίαν τοῦ πατρός, ὥσπερ ἡ 
"Αλκηστις ὑπὸ τοῦ Ἡρακλέους ἀναβιωθεῖσα. δωρουμένων δὲ 
αὐτῷ τῶν ξυγγενῶν τῆς χόρης μυριάδας δεκαπέντε φερνὴν ἔφη 
ἐπιδιδόναι αὐτὰς τῇ παιδί. χαὶ εἴτε σπινθῆρα τῆς φυχῆς εὗρεν ἐν 
αὐτῇ, ὃς ἐλελήθει τοὺς θεραπεύοντας -- λέγεται γάρ, ὡς φεχά- 
Cot μὲν ὁ Ζεύς, ἡ δὲ ἀτμίζοι ἀπὸ τοῦ προσώπου -- εἴτ᾽ ane- 
σβηχυῖαν τὴν φυχὴν ἀνέθαλφέ τε xai ἀνέλαβεν, ἄρρητος ἡ xa- 
τάληψις τούτου γέγονεν οὐχ ἐμοὶ μόνῳ, ἀλλὰ xal τοῖς παρατυ- 
χοῦσιν. 
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sa, e proprio quella era di grande importanza, indispensabile. I 
modi in cui si spacciano mirabolanti fandonie anche a proposito 
dei segni divini? e di numerosi altri fatti del genere sono stati de- 
scritti da alcuni, che la magia hanno ampiamente messo in ridico- 
lo!?. Ma io intendevo soltanto avvertire i giovani che non si acco- 
stino a tali persone, per non avvezzarsi nemmeno a scherzare con 
questa materia. Ma basta con questa digressione: a che scopo 
prendermela più a lungo con un fenomeno, che condannano al 
tempo stesso la natura e la legge! !? 
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Anche questo prodigio compl Apollonio. Una fanciulla sembra- 
va che fosse morta proprio sul punto delle nozze; il promesso sposo 
seguiva il feretro gemendo sulle nozze non compiute, e insieme a 
lui piangeva tutta Roma, poiché la fanciulla apparteneva a una fa- 
miglia consolare. Apollonio, trovandosi presente al cordoglio, 
«Deponete la bara, » disse «che porró fine al vostro pianto su que- 
sta giovane »; e chiese quale fosse il suo nome. I presenti credevano 
che avrebbe tenuto un discorso, come quelli che si fanno ai funera- 
li per suscitare i lamenti; ma egli non fece altro che accostare la ma- 
no alla ragazza e mormorare in segreto alcune parole: e la ridestó 
dalla morte apparente. La fanciulla prese a parlare, e ritornò alla 
casa del padre, come Alcesti ricondotta alla vita da Eracle. I paren- 
ti della giovane volevano donargli quindicimila sesterzi, ma egli 
disse che li lasciava in dote alla ragazza. Sia che avesse trovato in 
lei una scintilla di vita, di cui non si erano accorti quanti la curava- 
no - si dice infatti che, sebbene piovesse, dal suo volto si levava un 
leggero vapore -, oppure che avesse riscaldato e richiamato la vita 
che era ormai spenta, la comprensione di questo fatto & rimasta un 
mistero non solo per me, ma anche per chi era presente. 
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Μεταξὺ δὲ τῶν λόγων τούτων ἐφίσταται τοῖς σοφοῖς ὁ ἄγγε- 
λος ᾿Ινδοὺς ἄγων σωτηρίας δεομένους. xai παρῆγε γύναιον ixe- 
τεῦον ὑπὲρ παιδός, ὃν ἔφασχε μὲν ἐχχαίδεχα ἔτη γεγονέναι, δαι- 
μονᾶν δὲ δύο ἔτη, τὸ δὲ ἦθος τοῦ δαίμονος εἴρωνα εἶναι χαὶ φεύ- 
στην. ἐρομένου δέ τινος τῶν σοφῶν, ὁπόθεν λέγοι ταῦτα, «τοῦ 
παιδὸς τούτου» ἔφη «τὴν ὄφιν εὐπρεπεστέρου ὄντος ὁ δαίμων 
ἐρᾷ χαὶ οὐ ξυγχωρεῖ αὐτῷ νοῦν ἔχειν, οὐδὲ ἐς διδασχάλου βαδί- 
σαι ἐᾷ ἢ τοξότου, οὐδὲ οἴχοι εἶναι, ἀλλ᾽ ἐς τὰ ἔρημα τῶν 
χωρίων ἐχτρέπει, xal οὐδὲ τὴν φωνὴν ὁ παῖς τὴν ἑαυτοῦ ἔχει, 
ἀλλὰ βαρὺ φθέγγεται χαὶ χοῖλον, ὥσπερ οἱ ἄνδρες, βλέπει δὲ 
ἑτέροις ὀφθαλμοῖς μᾶλλον ἢ τοῖς ἑαυτοῦ. χἀγὼ μὲν ἐπὶ τούτοις 
Χλάω τε xai ἐμαυτὴν δρύπτω xai νουθετῶ τὸν υἱόν, ὁπόσα el- 
χός, ὁ δὲ οὐχ οἶδέ µε. διανοουµένης δέ µου τὴν ἐνταῦθα ὁδόν, 
τουτὶ δὲ πέρυσι διενοήθην, ἐξηγόρευσεν ὁ δαίμων ἑαυτὸν ὑπο- 
χριτῇ χρώμενος τῷ παιδί, χαὶ δῆτα ἔλεγεν εἶναι μὲν εἴδωλον 
ἀνδρός, ὃς πολέμῳ ποτὲ ἀπέθανεν, ἀποθανεῖν δὲ ἐρῶν τῆς ἑαυ- 
τοῦ γυναικός, ἐπεὶ δὲ ἢ γυνὴ περὶ τὴν εὐνὴν ὕβρισε τριταίου xer- 
μένου γαμηθεῖσα ἑτέρῳ, μισῆσαι μὲν ἐχ τούτου τὸ γυναικῶν 
ἐρᾶν, μεταρρυῆναι δὲ ἐς τὸν παῖδα τοῦτον. ὑπισχνεῖτο δέ, εἰ μὴ 
διαβάλλοιμι αὐτὸν πρὸς ὑμᾶς, δώσειν τῷ παιδὶ πολλὰ ἐσθλὰ 
χαὶ ἀγαθά. ἐγὼ μὲν δὴ ἔπαθόν τι πρὸς ταῦτα, ὁ δὲ διάγει με 
πολὺν ἤδη χρόνον χαὶ τὸν ἐμὸν οἶχον ἔχει μόνος οὐδὲν μέτριον 
οὐδὲ ἀληθὲς φρονῶν». ἤρετο οὖν ὁ σοφὸς πάλιν, εἰ πλησίον εἴη 
ὁ παῖς, ἡ δὲ οὐκ ἔφη, πολλὰ μὲν γὰρ ὑπὲρ τοῦ ἀφιχέσθαι αὐτὸν 
πρᾶξαι. «ó δ᾽ ἀπειλεῖ χρημνοὺς xai βάραθρα xoi ἀποχτενεῖν μοι 
τὸν υἷόν, εἰ δικαζοίμην αὐτῷ δεῦρο.» «θάρσει» ἔφη ὁ σοφός 
«οὐ γὰρ ἀποχτενεῖ αὐτὸν ἀναγνοὺς ταῦτα» χαί τινα ἐπιστολὴν 
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Filostrato, Vita di Apollonio di Tiana III 38 


Durante questi discorsi si presentó ai sapienti il messaggero, 
conducendo alcuni Indiani che chiedevano soccorso!. Egli intro- 
dusse una donnetta che supplicava per il figlio; essa raccontó che 
il ragazzo aveva sedici anni e da due era posseduto da un demone, 
e che questo demone era di indole beffarda e menzognera?. Chie- 
dendole uno dei sapienti su quali elementi fondasse quest'affer- 
mazione, «Il ragazzo e bellissimo» rispose la donna «e il demone 
è innamorato di lui: non gli permette di ragionare, né di andare a 
scuola o di apprendere a tirare d'arco, e neppure di rimanere a ca- 
sa, ma lo sospinge nei luoghi più deserti; e il ragazzo non ha più 
nemmeno la sua voce, ma parla in tono profondo e cavernoso co- 
me gli uomini, e il suo sguardo sembra quello di un altro?. E io 
piango per tutto ció e mi lacero il volto; per quanto sta in me, cer- 
co di ricondurre il figlio alla ragione, ma egli non mi riconosce. 
Poiché meditavo di venire qui - già dallo scorso anno l'avevo pro- 
gettato -, il demone si disveló, valendosi del ragazzo come inter- 
prete. Raccontava cosi di essere lo spirito di un uomo caduto in 
guerra tempo addietro: al momento della sua morte era innamora- 
to di sua moglie, ma questa aveva oltraggiato il letto nuziale, 
unendosi a un altro uomo quando egli solo da tre giorni giaceva 
cadavere. Da allora l'amore per le donne gli era venuto in odio, e 
si era trasferito in questo ragazzo. Prometteva che, se non lo aves- 
si denunciato* a voi, avrebbe colmato il ragazzo di preziosi doni. 
lo mi lasciai suggestionare da queste parole; ma egli ormai da 
troppo tempo mi illude, ed è il solo padrone della mia casa, senza 
avere alcun proposito onesto e sincero». Il sapiente chiese allora 
se il ragazzo si trovasse nelle vicinanze, ed essa rispose di no, seb- 
bene avesse fatto molti tentativi per farlo venire. «Ma egli minac- 
cia precipizi e baratri, e che farà morire mio figlio, se lo traggo qui 
a giudizio.» «Fatti coraggio,» ribatté il sapiente «non ucciderà 
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ἀνασπάσας τοῦ χόλπου ἔδωχε τῇ γυναιχί, ἐπέσταλτο δὲ ἄρα ἡ 
ἐπιστολὴ πρὸς τὸ εἴδωλον ξὺν ἀπειλῇ xoi ἐκπλήξει. 


49 


Eunapio, Vitae philosophorum εἰ sophistarum VI 6, 5-8, 3 


s. Οὕτως Εὐστάθιος ὁ τοσοῦτος Σωσιπάτρᾳ συνῴχτσεν, jj 
τὸν ἄνδρα τὸν ἑαυτῆς δι᾽ ὑπεροχὴν σοφίας εὐτελῆ τινὰ χαὶ μι- 
χρὸν ἀπέδειξε. 6. περὶ ταύτης δὲ ἐν ἀνδρῶν σοφῶν χαταλό- 
yous xai διὰ μαχροτέρων εἰπεῖν ἁρμόζει, τοσοῦτον χλέος τῆς Yv- 
ναιχὸς ἐξεφοίτησεν. xai ἦν γὰρ £x τῆς περὶ Ἔφεσον ᾿Ασίας, 
ὅσην Κάῦστρος ποταμὸς ἐπιὼν χαὶ διαρρέων γῆν τὴν ἐπωνυμίαν 
ἀφ᾽ ἑαυτοῦ τῷ πεδίῳ δίδωσι. πατέρων δὲ ἦν χαὶ γένους εὐδαί- 
μονός τε xai ὀλβίου’ παιδίον δὲ ἔτι νήπιον οὖσα, ἅπαντα ἐποίει 
ὀλβιώτερα, τοσοῦτό τι χάλλους χαὶ αἰδοῦς τὴν ἡλικίαν χατέ- 
λαμπεν. 7. καὶ ἡ μὲν εἰς πενταετῆ συνετέλει χρόνον’ ἐν δὲ 
τούτῳ πρεσβῦται δύο τινές (ἄμφω μὲν τὴν ἀχμὴν παρήλλαττον, 
ὁ δὲ ἕτερος ἦν ἀφηλιχέστερος) πήρας βαθείας ἔχοντες, xai δέρ- 
ματα ἐπὶ τῶν νώτων ἐνημμένοι, πρός τι χωρίον συνωθοῦνται 
τῶν γονέων τῆς Σωσιπάτρας, καὶ τὸν ἐπιτροπεύοντα συμπείθου- 
σιν (ῥάδιον δὲ ἦν αὐτοῖς τοῦτο ποιεῖν) ἀμπελίων ἐπιμέλειαν aù- 
τοῖς πιστεῦσαι. 8. ὡς δὲ ὁ καρπὸς ἀπήντησε παρὰ τὴν ἐλπίδα 
(καὶ ὁ δεσπότης παρῆν χαὶ τὸ παιδίον ἡ Σωσιπάτρα συμπαρῆν), 
τὸ μὲν θαῦμα ἄπειρον ἦν χαὶ πρὸς ὑπόνοιαν ἔφερε θειασμοῦ τι- 
νός: ο. ὁ δὲ τοῦ χωρίου δεσπότης ὁμοτραπέζους αὐτοὺς ἐποιή- 
σατο καὶ πολλῆς ἐπιμελείας ἠξίου, τοῖς συγγεωργοῦσι τὸ χωρίον 
χαταμεμφόμενος, ὅτι μὴ τὰ αὐτὰ πράττοιεν. ιο. οἱ δὲ πρεσβῦ- 
ται ξενίας te Ἑλληνικῆς xai τραπέζης τυχόντες, τοῦ δὲ παιδίου 
τῆς Σωσιπάτρας τῷ τε περιττῶς χαλῷ χαὶ λαμυρῷ δηχθέντες 
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tuo figlio dopo avere letto queste parole.» E tratta dall'abito una 
lettera la diede alla donna: la lettera era indirizzata allo spirito?, e 


conteneva tremende minacce. 
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Eunapio, Vite dei filosofi e dei sofisti VI 6, 5-8, 3 


s. Così Eustazio, uomo di grandi qualità, sposò Sosipatra, che 
per l'eccellenza della sua sapienza! fece apparire il marito uomo 
semplice e insignificante. 6. La sua fama si diffuse a tal punto 
che è opportuno in questa lista di uomini sapienti soffermarsi a 
lungo su di lei. Nacque in Asia presso Efeso da una famiglia ricca 
e agiata, in quella pianura che è attraversata dal fiume Caustro e 
da questo prende il nome. Già da bambina risplendeva di una bel- 
lezza e di una grazia così fulgide da rendere tutto più gioioso con 
la sua presenza. 7. Quando ebbe cinque anni, giunsero in una 
proprietà dei genitori di Sosipatra due uomini anziani (entrambi 
avevano superato la maturità, ma uno era più vecchio)?, che por- 
tavano grosse bisacce e avevano le spalle coperte da pelli; questi 
persuasero il fattore (cosa che fecero senza difficoltà) ad affidare 
loro la cura della vigna. 8. Poiché luva era cresciuta più abbon- 
dante di qualsiasi aspettativa, grande fu lo stupore e si cominciò a 
sospettare che fosse opera divina’; ο. il padrone del fondo, che 
era li presente insieme con la piccola Sosipatra, invitò i due uomi- 
ni alla sua tavola, onorandoli con ogni premura e rimproverando i 
suoi contadini per non essere riusciti a fare lo stesso. το. I due 
vecchi, dopo aver goduto della mensa e della tipica ospitalità gre- 
ca, colpiti e conquistati dalla straordinaria bellezza e dalla grazia 
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xai ἁλόντες, «ἀλλ᾽ ἡμεῖς γε» ἔφασαν «τὰ μὲν ἄλλα χρύφια xai 
ἀπόρρητα πρὸς ἑαυτοὺς ἔχομεν, χαὶ ταυτησὶ τῆς ἐπαινουμένης 
Τεὐνοίας! ἐστὶ γέλως, xai παίγνιόν τι μετ᾽ ὀλιγωρίας τῶν παρ᾽ 
ἡμῖν πλεονεχτημάτων. τι. εἰ δέ τι βούλει σοι τῆς τραπέζης ταύ- 
της χαὶ τῶν ξενίων δοθῆναι παρ᾽ ἡμῶν οὐχ ἐν χρήμασι οὐδὲ ἐν 
ἐπικήροις xal διεφθαρμέναις χάρισιν, ἀλλ᾽ ὅσον ὑπὲρ σέ τέ ἐστιν 
καὶ τὸν σὸν βίον, δῶρον οὐρανόμηκες xai τῶν ἀστέρων ἐφιχνού- 
μενον, ἄφες παρ᾽ ἡμῖν τὴν Σωσιπάτραν ταύτην τροφεῦσι χαὶ πα- 
τράσιν ἀληθεστέροις, χαὶ εἴς γε πέμπτον ἔτος μηδὲ νόσον περὶ τῇ 
παιδίσχῃ φοβηθῇς, μηδὲ θάνατον, ἀλλ᾽ ἥσυχος ἔσο xai ἔμπε- 
δος. 12. μελέτω δέ σοι μὴ πατῆσαι τὸ χωρίον μέχρις ἂν τὸ 
πέμπτον ἔτος, περιτελλομένων τῶν ἡλιαχῶν χύχλων, ἐξίκηται. 
χαὶ πλοῦτός τέ σοι αὐτόματος ἀπὸ τοῦ χωρίου φύσεται χαὶ 
ἀναθηλήσει, καὶ ἡ θυγάτηρ οὐ χατὰ γυναῖκα χαὶ ἄνθρωπον ἔσται 
μόνον, ἀλλὰ καὶ αὐτὸς ὑπολήφη τι περὶ τῆς παιδίσχης πλέον. εἰ 
μὲν οὖν ἀγαθὸν ἔχεις θυμόν, ὑπτίαις χερσὶ δέξαι τὰ λεγόμενα: εἰ 
δέ τινας ὑπονοίας ἀνακχινεῖς, οὐδὲν ἡμῖν εἴρηται». τι. πρὸς taŭ- 
τα τὴν γλῶτταν ἐνδαχὼν χαὶ πτήξας ὁ πατήρ, τὸ παιδίον ἐγχειρί- 
ζει xai παραδίδωσι, xai τὸν οἰχονόμον µεταχαλέσας « χορήγει» 
πρὸς αὐτὸν εἶπεν «ὅσα οἱ πρεσβῦται βούλονται, καὶ πολυπραγμό- 
νειμηδέν». 14. ταῦτα εἶπεν: οὔπω δὲ ἕως ὑπέφαινεν, (xai) ἐξ- 
ει καθάπερ φεύγων xai τὴν θυγατέρα xal τὸ χωρίον. 

7, 1. οἱ δὲ παραλαβόντες τὸ παιδίον (εἴτε ἥρωες, εἴτε δαίμο- 
νες, εἴτε τι θειότερον ἦσαν γένος), τίσιν μὲν συνετέλουν αὐτὴν 
μυστηρίοις ἐγίνωσκεν οὐδὲ εἷς, xal πρὸς τί τὴν παῖδα ἐξεθείαζον 
ἀφανὲς ἦν καὶ τοῖς πάνυ βουλομένοις εἰδέναι. 2. ὁ δὲ χρόνος 
ἤδη προσῄει, χαὶ τά τε ἄλλα πάντα συνέτρεχε προσόδων πέρι 
τοῦ χωρίου, καὶ ὁ πατὴρ τῆς παιδὸς παρῆν εἰς τὸν ἀγρόν, χαὶ 
οὔτε τὸ μέγεθος ἐπέγνω τῆς παιδός, τό τε χάλλος ἑτεροῖον αὐτὸ 
κατεφαίνετο: τὸν δὲ πατέρα σχεδόν τι xal ἠγνόει. 1. ὁ δὲ xai 
προσεχύνησεν αὐτήν, οὕτως ἄλλην τινὰ ὁρᾶν ἔδοξεν. ὡς δὲ οἵ τε 
διδάσχαλοι παρῆσαν xai ἡ τράπεζα προὔχειτο, οἱ μὲν ἔφασαν᾽ 
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di Sosipatra, dissero: «Rispetto alle nostre facoltà sovrannaturali, 
questa tanto lodata tbenevolenzat è uno scherzo di nessun conto; 
ben altri sono i poteri che teniamo in noi segreti e occulti*. τι. 
Se in cambio della tua mensa e della tua ospitalità accetti che ti 
sia dato da noi non un dono in denaro o in beni caduchi ed effi- 
meri, bensì un dono che vada oltre te e la tua vita, un dono im- 
menso come il cielo, la cui fama giunga alle stelle, ebbene affidaci 
Sosipatra, poiché noi siamo, in un senso più alto, suoi educatori e 
suoi padri più autentici5; per cinque anni non temere per la bam- 
bina né malattia né morte ma stai pure tranquillo e sicuro. τα. 
Non calpestare con i tuoi piedi il campo fino a quando, compiute 
le rotazioni solari, non giunga il quinto anno: spontaneo dal terre- 
no nascerà e crescerà per te un grande raccolto; tua figlia non sarà 
donna o essere umano qualsiasi, ma tu stesso capirai qualcosa di 
più della fanciulla®. Se sei favorevole accetta con gioia la nostra 
proposta; se invece nutri qualche sospetto, fa’ come se non ti 
avessimo detto niente». 13. A queste parole il padre, pur mor- 
dendosi la lingua e soffrendo penosamente, consegnò nelle loro 
mani la bambina e chiamato a sé il fattore disse: «Provvedi a tut- 
to ciò che i due vecchi vogliono e non ti immischiare». 14. Così 
disse e prima che sorgesse l’alba si allontanò, come se volesse la- 
sciare in gran fretta la figlia e il fondo. 

7,1. Questi, sia che fossero eroi o demoni o appartenessero a 
qualche altra stirpe ancora più divina, presero dunque la bambina 
e nessuno riuscì mai a sapere a quali misteri l’avessero iniziata; ri- 
mase ignoto, anche a quelli che molto avrebbero voluto saperlo, a 
quali riti religiosi l'avessero consacrata?. 2. Allo scadere del 
tempo fissato tutto concordava rispetto ai proventi del fondo; il 
padre della fanciulla si recò nella proprietà e non riconobbe la fi- 
glia tanto era cresciuta; la sua stessa bellezza appariva ora profon- 
damente mutata. Anche la fanciulla riconobbe a stento suo pa- 
dre; 3. egli a tal punto ebbe l'impressione di vedere un'altra 
persona che la salutò con la massima reverenza. Quando i maestri 
furono presenti e si apparecchiò la tavola essi dissero: «Chiedi al- 
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«ἐρώτα ὅ τι βούλει τὴν παρθένον». — 4. ἢ δὲ ὑπέλαβεν: «dii 
ἐρώτησόν γε, πάτερ, τί σοι πέπραχται κατὰ τὴν ὁδόν. τοῦ δὲ 
εἰπεῖν ἐπιτρέψαντος (διὰ δὲ εὐδαιμονίαν ἐπὶ τετραχύχλου ὀχή- 
ματος ἐφέρετο’ συμβαίνει δὲ πολλὰ ἐπὶ τοῖς τοιούτοις ὀχήμασι 
πάθη), πάντα οὕτως ἐξήγγειλεν φωνάς τε καὶ ἀπειλὰς καὶ pó- 
βους, ὥσπερ αὐτὴν συνηνιοχοῦσαν — 5. xai εἰς τοσόνδε προήει 
θαύματος ὁ πατήρ, ὥστε οὐκ ἐθαύμαζεν, ἀλλὰ χατεπλήττετο, 
xai θεὸν εἶναι τὴν παῖδα ἐπέπειστο. προσπεσὼν δὲ τοῖς ἀνδρά. 
σιν, ἱκέτευεν εἰπεῖν οἵτινες elev’ οἱ δὲ μόλις καὶ βραδέως (δόξαν 
δὲ ἴσως οὕτω xai θεῷ) παρέφηναν εἶναι τῆς Χαλδαϊκῆς χαλου- 
μένης σοφίας οὐχ ἀμύητοι, xai τοῦτο δι᾽ αἰνίγματος xai χάτω 
νεύοντες. 6. ὡς δὲ ὁ τῆς Σωσιπάτρας πατὴρ προσπεσὼν τοῖς 
γόνασιν ἱχέτευεν, δεσπότας εἶναι τοῦ χωρίου παρακαλῶν, χαὶ 
τὴν παῖδα ἔχειν ὑφ᾽ ἑαυτοῖς χαὶ μυεῖν εἰς τὸ τελεώτερον, οἱ μὲν 
ἐπινεύσαντες ὅτι οὕτω ποιήσουσιν, οὐχέτι ἐφθέγξαντο' ὁ δὲ 
ὥσπερ ἔχων ὑπόσχεσίν τινα ἢ χρησμόν, ἐθάρσει χαθ᾽ ἑαυτόν, 
x«i πρὸς τὸ χρῆμα ἠπόρει: 7. καὶ ὑπερεπήνει γε τὸν " Ounpov 
χατὰ ψυχήν, ὡς ὑπερφυές τι χρῆμα καὶ δαιμόνιον τοῦτο 
ἀνυμνήσαντα: 


χαί τε θεοὶ ξείνοισιν ἐοικότες ἀλλοδαποῖσι, 
πανϑθοῖοι τελέθοντες, ἐπιστρωφῶσι πόληας. 


xai γὰρ αὐτὸς weto ξένοις μὲν ἀνδράσι, θεοῖς δὲ συντετυχηχέ- 
& € 


ναι. 8. καὶ ὁ μὲν τοῦ πράγματος ἐμπιπλάμενος ὕπνῳ κατείχε- 
το, οἱ δὲ ἀποχωρήσαντες τοῦ δείπνου χαὶ τὴν παῖδα παραλα- 
βόντες, τήν τε στολὴν τῆς ἐσθήτος ἐν H τετέλεστο μάλα φιλο: 
φρόνως αὐτῇ χαὶ συνεσπουδασμένως παρέδοσαν, χαὶ ἄλλα τινὰ 
προσθέντες ὄργανα xoi τὴν χοιτίδα τῆς Σωσιπάτρας, xata- 
σημήνασθαι χελεύσαντες χαὶ προσεμβαλόντες τινὰ βιβλί- 
δια. 9. xai ἡ μὲν ὑπερεγάννυτο τοὺς ἄνδρας τοῦ πατρὸς οὐχ 
ἔλαττον. ὡς δὲ ἕως ὑπέφαινεν χαὶ ἀνεῴγνυντο θύραι, χαὶ πρὸς 
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la fanciulla ciò che vuoi». 4. La fanciulla, però, lo prevenne: 
«Chiedimi, o padre, che cosa ti è successo durante il viaggio». Il 
padre la esortò allora a parlare (grazie alla sua condizione agiata 
egli viaggiava su un carro a quattro ruote e quando si viaggia con 
un veicolo simile possono succedere molte cose); la fanciulla de- 
scrisse allora fin nei minimi particolari non solo ciò che era acca- 
duto, ma anche ciò che era stato detto, i rischi e le paure, come se 
ella in persona fosse stata presente sul carro”; — 5. tanto grande 
fu la meraviglia del padre che non si limitò alla semplice ammira- 
zione ma fu colto da profondo turbamento e si persuase che la fi- 
glia fosse una dea. Inginocchiatosi al cospetto dei due uomini, li 
supplicò di dirgli chi fossero; questi, riluttanti e a malincuore (an- 
che perché questa era forse la volontà del dio), svelarono di non 
essere estranei alla sapienza chiamata caldea, ma lo dissero in mo- 
do enigmatico e a testa bassa. 6. Allora il padre di Sosipatra, 
abbracciando in atto di supplica le loro ginocchia, li esortò allora 
a essere padroni del fondo e a tenere la figlia sotto la loro influen- 
za, perfezionandone l'iniziazione”; questi acconsentirono a far ciò 
e non proferirono più parola. Il padre, come se avesse ricevuto 
una promessa o un oracolo, si rincuorò, pur continuando a ignora- 
re cosa significasse tutto ciò; 7. nel suo animo approvò Omero, 
poiché aveva cantato un avvenimento sovrannaturale e divino si- 
mile a questo: 


anche gli dèi simili a stranieri di altre genti 
mostrandosi in sembianze diverse girano per le citta!®. 


Lui stesso era convinto di essersi imbattuto in divinità in sem- 
bianze di stranieri!!. 8. E con l'animo colmo di questo evento 
si abbandonò al sonno; i due, allora, lasciato il banchetto e presa 
con sé la fanciulla, le consegnarono scrupolosamente e con grande 
benevolenza le vesti in cui la fanciulla era stata iniziata!?, aggiun- 
gendoci certi altri segni mistici e il cofanetto di Sosipatra, che le 
ingiunsero di sigillare, dopo averci messo certi libretti. 9. Di 
questi uomini Sosipatra gioiva non meno del padre. Quando co- 
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ἔργα ἐχώρουν ἄνθρωποι, χἀχεῖνοι τοῖς ἄλλοις συνεξέβησαν χα. 
τὰ τὸ εἰωθός. ἡ μὲν παῖς παρὰ τὸν πατέρα ἔδραμεν εὐαγγέλια 
φέρουσα, xai τὴν χοιτίδα τῶν τις θεραπευτήρων ἐκόμιζεν: ο 
ὁ δὲ πλοῦτόν τε ὃν εἶχε ἐς τὸ παρατυχόν, χαὶ παρὰ τῶν οἰχο- 
νόμων ὅσον ἦν ἀναγκαῖον αὐτῆς αἰτήσας, µετεχάλει τοὺς ἄν. 
Spas: οἱ δὲ ἐφάνησαν οὐδαμοῦ. xal πρὸς τὴν Σωσιπάτραν εἶπε: 
«τί δὴ τοῦτό ἐστιν, ὦ τέχνον;». η. ἡ δὲ ἐπισχοῦσα μιχρόν, 
«ἀλλὰ νῦν γε» ἔφη «συνορῶ τὸ λεχθέν. ὡς γὰρ ταῦτα ἐμοὶ 
δαχρύοντες ἐνεχείριζον, “σχόπει,᾽ ἔφασαν “ὦ τέχνον' ἡμεῖς 
γὰρ ἐπὶ τὸν ἑσπέριον ὠχεανὸν ἐνεχθέντες, αὐτίκα ἐπανήξο- 
μεν”», τοῦτο συμφανέστατα δαίμονας εἶναι τοὺς φανέντας 
ἀπήλεγξεν. 

8, 1. καὶ οἱ μὲν ἀπιόντες ὤχοντο ὁπηδήποτε xai ἀπῄεσαν' ὁ 
δὲ πατὴρ τὴν παῖδα παραλαβὼν τεθειασμένην χαὶ σωφρόνως 
ἐνθουσιῶσαν, συνεχώρει τε ζην ὅπως βούλεται, χαὶ περιειργάζε- 
το τῶν xaT’ ἐκείνην οὐδέν, πλὴν ὅσα γε πρὸς τὴν σιωπὴν αὐτῆς 
ἐδυσχέραινεν. 2. ἡ δὲ προϊοῦσα εἰς μέτρον ἀχμῆς, διδα- 
σχάλων τε ἄλλων οὐ τυχοῦσα, τά τε τῶν ποιητῶν βιβλία διὰ 
στόματος εἶχε χαὶ φιλοσόφων χαὶ ῥητόρων, χαὶ ὅσα γε τοῖς πε- 
πονηχόσι xai τεταλαιπωρημένοις μόλις ὑπῆρχε xal ἀμυδρῶς el- 
δέναι, ταῦτα ἐχείνη μετ᾽ ὀλιγωρίας ἔφραζε, εὐχόλως xai 
ἀλύπως εἰς τὸ σαφὲς ἐπιτρέχουσα. 1. ἔδοξε γοῦν αὐτῇ καὶ ἀν- 
δρὶ συνελθεῖν. καὶ ἀναμφίλεχτον ἦν ὅτι ἐξ ἁπάντων ἀνδρῶν μό- 
νος Εὐστάθιος ἄξιος ἦν τοῦ γάμου. 
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minciò ad albeggiare e si schiusero le porte e gli uomini si recaro- 
πο al lavoro, anche quelli, secondo la loro abitudine, si allontana- 
rono insieme con gli altri. La fanciulla, allora, corse dal padre an- 
nunciando la buona notizia e uno dei servi portava il cofanet- 
to; 10. il padre, dopo aver richiesto tutto il denaro in quel mo- 
mento disponibile e agli amministratori quanto era necessario per 
lei, mandò a cercare i due uomini, ma non si riuscì a trovarli in 
nessun luogo. Il padre disse allora a Sosipatra: «O figlia, che si- 
gnifica ciò?». 11. Ella, dopo una breve riflessione, disse: «Ora 
capisco ciò che mi è stato detto. Infatti, quando piangendo mi 
consegnarono queste cose mi dissero: “Abbine cura, o figlia; noi, 
infatti, andiamo verso l'Oceano, a occidente, e presto saremo di 
ritorno" ». Questo prova nel modo più evidente che coloro che so- 
no apparsi erano demoni!?. 

8, 1. Questi, dunque, qualunque fosse il luogo dove intendes- 
sero recarsi, presero congedo e se ne andarono; il padre, presa con 
sé la figlia ormai del tutto iniziata e saggiamente ispirata dagli déi, 
le permise di vivere come voleva e non interferi in nessuna delle 
sue faccende, se non quando il silenzio di lei lo intristiva. — 2. 
Avvicinandosi all'età adulta e non avendo avuto altri maestri, ci- 
tava sempre le opere dei poeti, dei filosofi e degli oratori, e quei 
testi, che in modo stentato e confuso riuscivano a spiegare coloro 
che vi si applicavano con impegno e sacrificio, ella li padroneggia- 
va con noncuranza e ne coglieva il significato autentico con intui- 
to felice e senza fatica. 3. Quando decise di sposarsi sembrò 
evidente che, tra tutti gli uomini, l'unico degno di tali nozze fosse 
Eustazio. 


Parte Terza 


DEMONOLOGIA 


Introduzione 


Attestato fin da Omero e usato di frequente nel Corpus Hermeti- 
cum, negli scritti di Filone e in altre fonti antiche, il termine greco 
δαίμων significava originariamente «essere divino». Nei testi più 
antichi, infatti, la distinzione tra δαίµων («essere divino») e θεός 
(«dio») non sempre è chiara. Ma, a partire dalla tarda età ellenisti- 
ca, la distinzione tra θεός («dio») e δαίµων («spirito maligno ») di- 
venne abbastanza comune. «Spirito maligno» è il significato che 
la parola δαίμων ha nel Vangelo secondo Matteo 8, χι, l'unico passo 
del Nuovo Testamento dove è chiaramente attestata. Talvolta il 
termine δαίμων è accompagnato dagli aggettivi χαχός o πονηρός, 
entrambi con il significato di «cattivo», «maligno» (p. es. Giam- 
blico, de mysteriis Aegyptiorum III 31, 15); ma, in generale, sembra 
esserci una certa distinzione tra θεός e δαίµων: il primo termine è 
usato per gli esseri divini superiori, l’altro per diverse entità mino- 
ri. Data la natura della mitologia o della teologia greca, non sem- 
pre le divinità superiori potevano essere considerate uniforme- 
mente «buone» o «benevole», ma neanche potevano essere classi- 
ficate come costantemente «maligne ». 

Il significato di una parola correlata a δαίµων, quale δαιμόνιον 
(di genere neutro, mentre δαίμων è maschile o femminile), ebbe 
un'evoluzione simile. Nell'uso greco classico (p. es. Euripide, 
Bacch. 894), essa poteva indicare semplicemente «un essere divi- 
no», ma la tendenza a distinguerla da θεός & evidente nell'accusa 
rivolta a Socrate, considerato colpevole di aver introdotto in Ate- 
ne «strani (nuovi) δαιμόνια» (Senofonte, Mem. I 1, τ). Dal mo- 
mento che Socrate stesso spiegava il suo δαιμόνιον come una voce 
interna che lo metteva in guardia ogni volta che stava per com- 
mettere un errore, esso non poteva essere considerato semplice- 
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mente come una forza maligna, almeno non nella tradizione pla. 
tonica, tanto più che Platone afferma che «ogni δαιμόνιον è qual. 
cosa che sta a metà tra un dio e un mortale» (Symp. 1926). In ef. 
fetti, platonici più tardi, come Plutarco (Dio 2, 3), e i primi stoici 
(Crisippo, SVF II 338), giudicavano necessario aggiungere l'agget. 
tivo φαυλός («cattivo»), se intendevano rendere del tutto chi. 
ro che stavano parlando di una forza maligna. 

Nell'uso popolare, a quel che sembra, tali precisazioni non fu. 
rono necessarie, poiché nel Nuovo Testamento, così come nei te- 
sti pagani, si trovano δαιμόνια, che entrano nelle persone e sono 
causa di malattie, specialmente mentali. Se un esorcista era capa. 
ce di scacciare il δαιμόνιον, si credeva che egli avesse guarito 
quella persona. Era opinione corrente che i δαιμόνια vivessero in 
luoghi disabitati (in Apoc. 18, 2, una città distrutta è definita «di. 
mora di demoni»). L’idea che sta a fondamento di questa defini. 
zione sembra essere la seguente: dopo che una città è stata di- 
strutta da un nemico e i suoi abitanti sono stati uccisi o ridotti in 
schiavitù, tra le rovine rimangono solo gli antichi dèi della città, 
degradati, però, al rango di demoni. Essi sono organizzati sotto 
la guida di Beelzebub, o Beelzebul (Eu. Luc. τι, 15; 11, 18-9), il cui 
nome deriva, probabilmente, da Baal, il dio supremo dei Filistei. 
Il nome, in ebraico, potrebbe significare o «signore delle mo- 
sche» o «signore del sudiciume», ma il fatto che Beelzebul (ο 
Beelzebub) sia il capo dei demoni, dal punto di vista degli Ebrei, 
mostra chiaramente che il dio supremo di una cultura si è trasfor- 
mato in Satana nell’ambito di un’altra cultura a questa ostile e 
che gli dèi subordinati a Baal sono stati degradati. 

Esseri simili erano venerati presso altri popoli (p. es. dai Per- 
siani e dai Babilonesi) ed erano ritenuti capaci di fare miracoli co- 
me le divinità pagane, che furono declassate dai Cristiani. Ma an- 
che un comune fantasma, un’apparizione non accompagnata da 
una tangibile consistenza corporea, poteva essere chiamato δαι- 
μόνιον (Ignazio, Epistula ad Smyrnaeos 3, 2). 

Un altro termine, originariamente con un significato neutro, 
ma sul quale è poi confluita una forte componente connotativa, è 
ἄγγελος («messaggero»). In Omero, così come nel Vangelo secon- 
do Luca (7, 14), ἄγγελος indica un messaggero umano inviato da 
una persona qualsiasi. Ma sulle tavolette di maledizione attiche!, 


! E. Ziebarth, in « NGG» LXXXVIII 1897, p. 105 sgg. 
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otevano svolgere funzione di «messaggeri» agenti sovrannatura- 

li legati al mondo dell'oltretomba; i neoplatonici associavano que- 
sti agenti a dèi e a demoni: Porfirio, p. es. (Epistula ad Marcellam 
jJ, quando vuole indicare potenze sovrannaturali benevole, parla 
di «messaggeri divini e demoni benigni». Nello stesso tempo, il 
termine «messaggero » era in sé abbastanza neutro da permettere 
ogni possibile diversa interpretazione. Uno spirito poteva essere 
un «angelo» o un «demone» a seconda di chi lo avesse inviato. 
La complicazione era tale che Porfirio si trovò nella necessità di 
chiedersi in che modo si potessero distinguere dèi, arcangeli, an- 
geli, demoni, sovrani planetari e semplici «anime »!, specialmente 
da quando gli spiriti di ordine minore si comportavano, occasio- 
nalmente, come quelli di ordine superiore. Si credeva che Giam- 
blico stesso avesse smascherato un falso Apollo, il quale, evocato 
da un mago egiziano, si era rivelato essere nient'altro che lo spiri- 
to di un gladiatore?. Erano possibili, dunque, casi di errata iden- 
tificazione nel mondo degli esseri sovrannaturali, e solo teurghi 
molto esperti erano considerati capaci di distinguere con precisio- 
ne una teofania autentica dall’apparizione di un qualunque fanta- 
sma elevato momentaneamente a un rango superiore da un abile 
imbroglione. 


La natura dei demoni e la credenza degli antichi 
negli spiriti 


Sembra che la credenza negli spiriti abbia avuto origine in Meso- 
potamia. Abbastanza buona è la nostra conoscenza della demono- 
logia dei Babilonesi?. Essi organizzavano i demoni in schiere, o 
gerarchie, e li distinguevano in varie categorie -- p. es. demoni dei 
campi, demoni dei cimiteri ecc. La malattia era causata dalla pos- 
sessione dei demoni e poteva essere guarita da un esorcismo. C'e- 
rano modi ben precisi per proteggere la casa dagli spiriti del male. 
Teorie e pratiche simili sono testimoniate in Egitto*. 

Spiriti del male, quali δαίμονες, ἀλάστορες ed Ερινύες, sono 


i Giamblico, de mysteriis Aegyptiorum II 3; Dodds, Progress, pp. 209-10. 
, Eunapio, Vitae sophistarum VI 11, 11, Dodds, Progress, p. 11Ο. 
: Saggs, p. 302 spe. 
G. van der Leeuw, La Religion dans son essence, Paris 1948, pp. 129 sgg.; 236-7. 
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ben documentati nell’ Orestea di Eschilo!. Pare superfluo chieder. 
si se il drammaturgo credesse davvero nella loro esistenza: è |, 
vicenda stessa, come Eschilo la mise in scena, a richiedere la loro 
presenza. Gli spiriti della vendetta possono essere generati dal. 
l'assassinio stesso o dalle maledizioni di chi ne è vittima, come 
nell'Epodo $ di Orazio (testo n. 6). Ma, come avviene nel Mac. 
beth, un delitto che non è stato ancora commesso invia demoni, 
per così dire, retroattivamente, che penetrino nel cuore dell’as. 
sassino. C'é una relazione stretta tra credenza nel fato e creden. 
za nei demoni: i demoni conoscono gli eventi futuri in anticipo 
rispetto al loro avverarsi, poiché tali eventi sono destinati ad ac. 
cadere molto prima che gli esseri umani li progettino o li realizzi- 
no. Perciò Plutarco associava i demoni agli oracoli (cfr. de defecty 
oraculorum 431e-432e; de Pythiae oraculis 3961-397; 3981-3993). 
E a queste credenze molto antiche, che i filosofi - platonici e 
stoici allo stesso modo - cercarono di dare un'interpretazione 
«scientifica ». 

Certi fenomeni patologici inspiegabili -- epilessia, pazzia, e an- 
che sonnambulismo o delirio da febbre alta - erano interpretati 
come l'azione di spiriti maligni?. L'automatismo vocale (ved. p. 
54), anche se forse non costituisce una condizione «patologica», 
impressionava coloro che vi assistevano molto più degli altri fe- 
nomeni paranormali: «Una donna in preda all'automatismo voca- 
le all'improvviso comincerà a parlare con una voce maschile pro- 
fonda; i suoi gesti, il comportamento e l'espressione del viso mu- 
tano bruscamente; comincia a parlare di argomenti assolutamente 
estranei ai suoi interessi consueti e, talvolta, in una strana lingua 
o in un modo completamente estraneo al suo normale modo di es- 
sere; poi, quando torna a parlare in modo normale, il più delle 
volte non ricorda ciò che ha detto »3. E come se dall'alto un pote- 
re avesse preso possesso del suo corpo. Proprio in questi termini 
descrivono il fenomeno della possessione Seneca (Agam. 867-908) 
e Lucano (V 86-224). 

Il mondo degli antichi era popolato da ogni sorta di spiriti. 
Anche se questi non si incarnavano in un corpo umano per mani- 
festarsi o per nuocere in qualche modo, era possibile entrare in 


! Dodds, Progress, pp. 55-6. 

2 Dodds, Progress, pp. 55-6. 

* Dodds, Progress, p. 195; Dodds rimanda all'importante opera di Τ.Κ. Oester- 
reich, Die Besessenbeit, Halle 1921 (engl. transl. New York 1930). 
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contatto e comunicare con essi!. Ma, in generale, gli antichi cre- 
devano che solo i «morti irrequieti» -- vale a dire coloro che era- 
no deceduti prematuramente di morte violenta (assassinati o ca- 
duti in battaglia), o quanti erano stati privati di una regolare se- 
oltura - rimanessero legati alla terra e fossero facilmente dispo- 
nibiliz. Erano questi gli spiriti che usavano i maghi, poiché si ri- 
teneva che fossero irati per il loro destino e perciò implacabili e 


violenti. 


I demoni e gli spiriti dei morti 


La credenza degli antichi nei demoni era strettamente associata 
al loro atteggiamento verso i morti?. I morti erano divisi in nu- 
merose categorie. C'erano, p. es., i morti della famiglia, i quali, 
come mostra l'abitudine di nutrirli in certe ricorrenze stabilite, 
conducevano una specie di esistenza umbratile. Una mistura di 
olio, miele e acqua era versata sulla loro tomba, oppure attraverso 
un tubo che entrava nella tomba, mentre i vivi consumavano un 
pasto nelle immediate vicinanze. 

In che modo i morti potevano stare contemporaneamente nel- 
l'Ade e nelle loro tombe? Evidentemente gli antichi credevano 
che solo le loro ombre (immagini del loro essere precedente, ma a 
due sole dimensioni) scendessero nell'Ade, mentre le loro ossa o 
le loro ceneri, almeno per qualche tempo, conservavano magica- 
mente una parte minima della forza vitale estinta. Da questa cre- 
denza deriva l'idea dei «morti riconoscenti», come la si trova, p. 
es., in un epitaffio bucolico del poeta ellenistico Leonida di Ta- 
ranto (Antb. Pal. VII 657, 11-2): «Anche i morti possono ricam- 
biare i benefici». In un epigramma anonimo di incerta cronologia 
(Anth. Pal. VII 330) si legge di un uomo che ha costruito un mo- 
numento funebre per sé e per sua moglie, perché «anche tra i 
morti potesse continuare ad avere l'amore di lei». 

Forse i Greci dell'età classica avevano ereditato due diverse 


A quanto sembra, solo gli epicurei e gli scettici negarono ex cathedra la possibilità 
1 comunicare con gli spiriti dei morti. 

? Dodds, Progress, p. 206. 

: Dodds prende in esame la credenza, abbastanza antica, secondo la quale alcune 

qu umane, dopo la morte, potevano essere elevate al rango di demoni (Progress, 
: 109, nt. τ). 
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concezioni della sopravvivenza e cercarono di conciliarle nel mi. 
glior modo possibile. Nel V sec. a.C. affiord una terza concezio. 
ne, quella dell'anima, la ψυχή, che ascende al cielo, come è testi. 
moniato nell'epitaffio per gli Ateniesi caduti nella battaglia dj 
Potidea (451 a.C.): «Il cielo ha accolto le loro anime, la terra i lo. 
ro corpi»!. Ma cielo in greco si dice αἰθήρ («l'aria superiore») e 
ha un significato diverso da ἀήρ («l'aria che respiriamo»); con 
questo termine si indica anche l'elemento divino presente nell’a. 
nima umana. Detto per inciso, i soldati morti per la loro patria 
erano trattati come i morti di famiglia, poiché la polis era una fa. 
miglia allargata e doveva onori collettivi a coloro che avevano sa- 
crificato la loro vita per la comunità. I loro nomi erano ricordati 
nelle iscrizioni e le loro azioni erano celebrate. 

In generale, gli antichi credevano anche in una schiera anonima 
e indistinta di spiriti, dei quali bisognava prendersi cura almeno 
una volta nel corso dell’anno; ciò avveniva ad Atene in occasione 
delle Antesterie, la festa floreale che si teneva a primavera; in que- 
sta circostanza erano offerte agli spiriti pentole di frutta cotta. 

La negromanzia* è definita come l’arte di predire il futuro at- 
traverso la comunicazione con i morti. Come mostrano i testi da 
Omero a Eliodoro, le forme della comunicazione variano. Come 
tecnica, la negromanzia rientra nell’ambito della magia (era prati- 
cata da maghe come Erittone), ma, dal momento che prevede re- 
lazioni con i morti, può essere presa in esame come una sezione 
della demonologia; inoltre, visto che il suo scopo è la rivelazione 
di eventi futuri, essa è anche una forma di divinazione. Questa 
incertezza nella classificazione mostra ancora una volta quanto 
fossero strettamente collegate le scienze occulte nell'antichità. 
Trattare la negromanzia in questo capitolo è, almeno in parte, 
una decisione arbitraria. 

La pratica stessa sembra essere molto antica. Nel Primo libro 
di Samuele (28, 6 sgg.) si legge come il re Saul consultò, sotto 
mentite spoglie, la «donna di Endor», sebbene egli stesso avesse 
«eliminato dal paese coloro che evocano fantasmi e spiriti». Alla 
richiesta del suo visitatore, la donna evocò il fantasma di Samue- 
le e, non appena lo vide, capì chi era l'uomo venuto da lei, che 


! L'epitaffio fu pubblicato da W. Peek, Griechische Versinschriften I, Berlin 1955, 


pp. 8-9. 
? Ved. F. Cumont, Lux Perpetua, Paris 1949, p. 97 sgg.; Dodds, Progress, p. 207. 
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sembrava solo poter udire la voce del fantasma, ma non lo vedeva 
realmente. La predizione del fantasma si αννετὸ il giorno dopo e 
questo evento costituisce il momento culminante del Primo libro 
di Samuele. Nel Secondo libro dei Re (21, 6) si racconta che Ma- 
nasse, uno degli ultimi re di Giudea, praticò l’arte profetica e la 
divinazione e si occupò di fantasmi e di spiriti; può essere questa 
un'allusione alla negromanzia e nel libro sacro si dà rilievo al fat- 
to che il Signore, a causa di queste «pratiche abominevoli», portó 
rovina a Gerusalemme e alla Giudea. Dopo questo episodio, il Se- 
condo libro dei Re ha termine. Dai riferimenti del Vecchio Testa- 
mento alla negromanzia si ha l’impressione che questa pratica 
fosse diffusa tra le culture del Vicino Oriente; in Israele, invece, 
era considerata empia. 

Nel libro XI dell’ Odissea (testo n. 50), lo stesso Odisseo, 
istruito da Circe, svolge il ruolo di negromante e il rito è eseguito 
con grande solennità e intensa partecipazione emotiva; qui, per 
una simile pratica non sembra esserci alcun marchio d'infamia. E 
forse significativo, tuttavia, che Virgilio nell’ Eneide sottopose a 
trasformazione questo tema. Invece di evocare i morti, Enea 
scende nell' Ade per incontrarli. Il suo incontro con la Sibilla cu- 
mana e i riti che deve eseguire contengono elementi di magia!. La 
Sibilla stessa è una profetessa estatica, come la Pizia delfica; nello 
stesso tempo, agisce nei confronti di Enea come guida attraverso 
gli orrori dell'oltretomba. Pià che un semplice consulto, l'incon- 
tro di Enea con la Sibilla è la rivelazione di una visione filosofica 
dell’esistenza e, in quanto tale, è paragonabile all’iniziazione ai 
misteri eleusini?. 

In tempi storici, la negromanzia era condannata. Platone, sia 
nella Repubblica (364b-e) sia nelle Leggi (905d-907d), respinse l'i- 
dea che déi o demoni potessero essere influenzati da riti e formu- 
le magiche; prescrisse, inoltre, pene severe per coloro che eserci- 
tavano la negromanzia; egli stesso la considerava una pratica 
fraudolenta ed era preoccupato dei suoi effetti dannosi (Leg. 
909b; 933a-e)*. Durante gli anni del principato romano, erano 


' Ved. L. Griffith, Stories of the High Priests of Memphis, Oxford 1900, pp. 44-5. 
Nel Medio Evo Virgilio era ritenuto un mago; ved. D. Comparetti, Virgilio nel Me- 
dio Evo, Firenze 1872, passim. 

? G. Luck, in «AJPh» XCIV 1973, p. 147 sgg. Era questa la teoria del vescovo 


Warburton, respinta da Gibbon, ma non del tutto infondata. 
Dodds, Progress, p. 117. 
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previste pesanti sanzioni!. Ai tempi di Cicerone sembra che un 
ristretto gruppo di neopitagorici sia stato attratto dalla negro. 
manzia, ma, in generale, essa era considerata una forma di magia 
particolarmente odiosa. Come si vede dai testi di Lucano (n. ,8) 
e di Eliodoro (n. 71), i morti stessi potevano irritarsi di essere di. 
sturbati; inoltre, poiché i negromanti, quasi di necessità, erano 
ladri di cadaveri, essi finivano per violare le leggi che vietavano 
di profanare le tombe?. 

La grande scena di negromanzia nei Persiani di Eschilo (testo 
n. 52) è completamente diversa dal rito dell’Odissea. Forse essa 
riflette le cognizioni che avevano i Greci di un'operazione magica 
tipica dei Persiani. Qui, dopo la disfatta di Salamina, la vedova 
di Dario, assistita dal coro, costituito dai nobili persiani, evoca lo 
spettro dello sposo per individuare la causa della catastrofe e il ti. 
po di atteggiamento che i Persiani devono ora assumere. Si può 
presumere, dunque, che presso la corte persiana la negromanzia, 
volta a conoscere sia il passato sia il futuro, fosse praticata come 
un rito religioso; ma la Persia era una terra straniera e si ὃ visto 
che, per i Greci, i magi persiani erano non solo sacerdoti, ma an- 
che maghi (ved. p. 9). 

Sia Seneca sia suo nipote, Lucano, scrissero sotto Nerone, che 
era interessato alla magia, e in particolare alla negromanzia?. È 
difficile ricostruire dalle loro opere letterarie una realtà storica e 
sembra dubbio se o Lucano o Seneca abbiano mai visto un vero 
negromante in azione. Entrambi gli scrittori, e Lucano ancor più 
di suo zio, enfatizzano gli aspetti sinistri, orridi e ributtanti di ta- 
li cerimonie. In aggiunta all'atmosfera di orrore complessiva, Lu- 
cano introduce una speculazione pseudoscientifica su come resu- 
scitare un cadavere. La sua potente maga, Erittone, riversa san- 
gue bollente nel cadavere di un soldato ucciso di recente, insieme 
a molte altre sostanze. 

Plutarco (testo n. 63) riferisce di un luogo preciso deputato al- 
la consultazione dei morti (φυχομαντεῖον), che si trovava nel! Ita- 
lia meridionale, probabilmente vicino a Cuma. Qui, peró, non si 
esegue una cerimonia complicata: la procedura ricorda uno dei ri- 


! T. Mommsen, Römisches Strafrecht, Leipzig 1899, p. 642; Barb, p. 102 sgg: 
Dodds, Progress, p. 107. 

2 P. Brown, in Witchcraft: Confessions and Accusations, New York 1970; Dodds, 
Progress, p. 107. 

} Svetonio, Ner. 34, 4. 
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ri di incubazione che si svolgevano nel tempio di Asclepio a Epi- 
dauro (testo n. 40). La persona che desiderava entrare in contatto 
con i morti si addormentava nel santuario e aveva un sogno o una 
visione. Anche se manca la componente della paura o dell'orrore, 
tuttavia, sia pure in un’accezione meno piena, anche in questo 
caso ci troviamo di fronte a una forma di negromanzia!. 

In una scena di negromanzia delle Etiopiche (testo n. 71), Elio- 
doro usa motivi comuni, ma aggiunge parecchie nuove tortuosità: 
la maga egiziana esegue il rito sul cadavere di suo figlio, che la 
biasima per questo; uno dei testimoni involontari è un sacerdote, 
che non avrebbe dovuto mai assistere a simili riti; la maga si dà a 
una ricerca furiosa dei testimoni del suo rito e, nel tentativo di 
uccidere gli intrusi, finisce per uccidere involontariamente sé 
stessa. 

Nelle cerimonie di negromanzia i morti sono costretti dal ma- 
go ad apparire, ma i teurghi pagani e gli scrittori ebrei e cristiani 
prendono in considerazione anche casi di possessione spontanea 
di un vivo da parte di un morto?. La controversia principale sem- 
bra essere se gli «agenti demoniaci» sono effettivamente spiriti 
maligni dei morti oppure sono veri e propri demoni. Ovviamente 
è difficile delineare una distinzione netta, soprattutto perché gli 
«agenti» tendono a nascondere la loro vera identità o, anche, a 
mentire al riguardo, finché non sono obbligati dall’esorcista a 


confessare il loro vero nome e la loro origine’. 


Eroi e culto degli eroi 


Gli eroi costituiscono una classe speciale tra i morti. Alcuni eroi“ 
erano i fantasmi di re dell’antichità, che furono considerati po- 
tenti dopo la morte, almeno per un certo tempo, poiché erano 
stati potenti in vita. Altri, come Achille ο Odisseo, che avevano 
regnato su piccoli stati, furono venerati come eroi per le loro 


' Dodds, The Greeks, p. 111; Progress, p. 207, nt. 3. 

$ Dodds, Progress, p. 157, nt. 2, cita Lattanzio, Diuinae institutiones II 1, 6 e altre 
testimonianze. 

* Dodds, Progress, pp. 208-9. 

* Non tutti gli eroi, come propone Dodds (Progress, p. 153); sembra esserci una dif- 


ferenza tra Atreo, che fu un re potente, ed Eracle, che si guadagnó il diritto di esse- 
re venerato. 
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morti gloriose. La distinzione potè facilmente confondersi per il 
fatto che ci furono molte tombe di eroi, ἡρῷα, in tutta la Grecia 
e in parti dell’ Asia Minore. Alcune di esse divennero oggetto di 
un culto che sembra essersi perpetuato dalla fine dell’età eroica 
fino all’età classica; con il tempo, però, il culto decadde e, infine, 
anche l'ubicazione delle tombe si perse nell’ oblio, finché esse non 
furono riscoperte nel loro antico splendore, come avvenne nel ca. 
so delle tombe reali di Micene. 

Le persone storiche potevano essere innalzate al rango di eroi; 
un esempio è Alessandro Magno!, e anche il culto degli imperato. 
ri romani era una forma di culto eroico. Ma persino i filosofi, do- 
po la loro morte, in certi casi, erano venerati come eroi dai disce. 
poli delle loro scuole, come nel caso di Platone o di Epicuro. 

L'eroe appartiene alla comunità locale, di cui egli stesso ὲ pro- 
tettore, e i suoi poteri non vanno al di là di questi limiti. Anche 
se di solito é benigno nei confronti della comunità, l'eroe poteva 
trasformarsi in un fantasma oppure, in veste di demone, causare 
epilessia o malattia mentale?. 


Fantasmi e fenomeni affini 


Racconti su case infestate da fantasmi sembrano essere stati dif- 
fusi nell'antichità, cosi come lo sono oggi?, e la credenza che gli 
spiriti aleggino nel luogo di morte o di sepoltura é certamente 
molto più antica di Platone (Phd. 81c-d)^: «Tu conosci i racconti 
sulle anime, che, nella loro paura dell'invisibile, che si chiama 
Ade, si aggirano intorno alle tombe e nei pressi dei luoghi sepol- 
crali e di esse, come si racconta, sono state viste realmente appa- 
rizioni spettrali; esattamente quel tipo di apparizione che potreb- 
bero produrre anime che non si sono staccate dal corpo in condi- 
zione di purezza, ma partecipano ancora del visibile, cosa che 


! Ved. Lucano, X 20 sgg. 

? Alcuni eroi sono stati considerati «divinità estinte», vale a dire potenze che era- 
no originariamente divine, ma che, a differenza degli dèi immortali, erano morte ed 
erano venerate presso le loro tombe piuttosto che nei santuari, come avveniva per 
gli dei. Ma sembra che il rituale che accompagnava il culto di questi eroi sia stato 
diverso dal normale culto dei morti. 

3 Plinio il Giovane, Ep. VII 27, 4 sgg.; Luciano, Philopseudeis 30-1. 

4 Sulla credenza nei fantasmi dei Babilonesi ved. Saggs, p. 309 sgg. 


DEMONOLOGIA, INTRODUZIONE 305 


spiega perché esse stesse sono visibili... E evidente che non sono 
le anime dei buoni, bensi quelle dei cattivi che sono costrette a 
vagare in tali luoghi, scontando cosi la pena della loro cattiva 
condotta di vita. Esse devono continuare a vagare fino a quando 
non si congiungono ancora una volta con un corpo». Questa cre- 
denza sopravvisse nel corso dell'antichità e fu accolta dai primi 
Cristiani. 

Non è facile distinguere tra fantasmi, eroi e demoni, poiché 
essi hanno tutti qualcosa in comune. I fantasmi, anche se il più 
delle volte sono maligni, sono legati alle loro tombe (o ai luoghi 
dove sono morti), esattamente come lo sono gli eroi. Diversi fan- 
tasmi greci hanno un nome (Empusa, Gorgo, Lamia, Mormo), 
che sembra mettere in risalto il loro carattere demoniaco; Efial- 
te, p. es., è un demone che compare in forma di fantasma negli 
incubi. 

I vampiri, una categoria particolare di fantasmi, non sono te- 
stimoniati in modo evidente nell’antichità. Sembra, tuttavia, che 
Lamia, la quale prima o poi mangia il suo amante umano, abbia 
tratti vampireschi, e questo tema è diffuso nel folclore greco. 
Erodoto racconta che Periandro ebbe relazioni sessuali con sua 
moglie dopo averla uccisa (accidentalmente, a quel che sembra); 
la storia è riportata da Nicolao di Damasco (FGrH 90 F 58), il 
quale probabilmente segue un’altra fonte antica, poiché aggiunge 
«per amore». Ma questo è un caso di necrofilia. Flegonte di Tral- 
le, che visse ai tempi di Adriano, racconta la storia di un vampiro 
in una raccolta intitolata Sulle cose mirabili e i longevi (Περὶ θαυ- 
μασίων xai μαχροβίων), che fu usata da Goethe nella sua ballata 
Die Braut von Korintb («La sposa di Corinto»). 

Non ci sono testimonianze precristiane per il fenomeno detto 
poltergeist («presenze demoniache»)! né sappiamo dell’ ame en pei- 
"e, che é punita per un delitto commesso in vita e puó essere re- 
denta da una preghiera. L'idea non é certamente estranea al con- 
cetto platonico di fantasma; di fatto puó essere considerato una 
sua variante cristiana. La raccolta piü cospicua di storie di fanta- 
smi pervenutaci dall'antichità sono i Dialoghi di Gregorio Magno 
(papa dal 590 al 604)?. Le persone coinvolte sono tutte contem- 
poranee, note a Gregorio o sue amiche, e i fantasmi spesso riferi- 


Dodds, Progress, p. 158. 
E. Bevan, Siby/s and Seers, London 1919, p. 95- 
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scono che essi soffrono in purgatorio oppure sono stati liberari 
dalle preghiere o dalle Messe. 

Il termine greco φάσμα è generalmente tradotto come «appa. 
rizione» o «fantasma» (ved. Erodoto, IV 15: φάσμα ἀνθρώπου 
«apparizione spettrale di un uomo»). Apparizioni di questo gene. 
re sono state registrate nel corso dei secoli e hanno assunto forme 
diverse: nella Nave di Luciano, uno dei personaggi ha visto Ecate 
a mezzogiorno; nell'Eroico di Filostrato, qualcuno ha visto Prote. 
silao con i suoi compagni e i giganti sui campi Flegrei. 

L'effettiva sostanza di simili apparizioni o fantasmi era di. 
scussa dai neoplatonici. Per loro, come puntualizza Dodds, la 
«materializzazione» di esseri incorporei rappresentava un grave 
problema!. Tra le soluzioni proposte, si può fare menzione di 
quella di Proclo (in Platonis rem publicam comm. I 39, 1 sgg.): ciò 
che noi vediamo non è il dio in persona, ma una sua emanazione, 
che è in parte mortale e in parte divina; inoltre, questo non lo ve- 
diamo con i nostri occhi materiali, bensì con gli occhi del nostro 
corpo astrale, secondo il principio che «il simile è percepito dal 
simile». 

Alcuni demoni sono molto vicini agli dèi stessi. Essi potrebbe- 
ro chiamarsi «angeli» in senso ebraico o cristiano. Possono venire 
associati ai pianeti e alle stelle fisse e, come quei corpi celesti, alle 
piante e ai minerali terrestri. In tal senso la «simpatia» che lega le 
stelle agli organismi terrestri o agli oggetti, e che è parte della dot- 
trina astrologica, poteva combinarsi con la demonologia. Più bassa 
è la posizione del demone nella gerarchia, più maligno si presume 
che esso sia, dannoso per natura e incline ad architettare ignobili 
inganni. Alcuni di questi demoni amano i luoghi caldi, ma odiano 
la luce; per questo cercano corpi umani in cui penetrare. 

La magia nera è fondamentalmente la tecnica di evocare o di 
appellarsi a uno di questi demoni minori e non incarnati, scate- 
nando la sua rabbia e indirizzandola contro la vittima designata. 
Nell'antichità questa operazione poteva risultare pericolosa per il 
mago stesso, il quale era solito ricorrere a ogni tipo di precauzio- 
ne. A differenza del teurgo, il mago comune non si arrischiava a 
influenzare gli dèi superiori e si contentava di demoni di rango 
inferiore; questi potevano essere stati divinità decadute, che un 
tempo avevano goduto di grande prestigio, ma che ora erano con- 


! Dodds, Progress, p. 205. 
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siderate appena sufficienti per le quotidiane necessità pratiche 
del mago!. Sappiamo, tuttavia, anche di invocazioni rivolte a 
eroi, quali Orfeo (PGM 7, 451) o Omero (Apione di Alessandria, 
ai tempi di Tiberio, sosteneva di aver fatto ciò per interrogare il 
grande poeta sui suoi veri genitori e sul suo luogo di nascita). 


La demonologia nella filosofia 


La demonologia entrò a far parte della filosofia con la scuola di 
Platone, in particolare con Senocrate, che fu a capo dell’Accade- 
mia (339-314 a.C.) dopo Speusippo, il successore diretto di Plato- 
ne. Non può esserci dubbio che le tradizioni relative αἱ δαιμόνιον 
di Socrate ebbero molto in comune proprio con il grande e avvin- 
cente interesse per questo tema, e non importa se Socrate stesso 
pensasse veramente che la sua «voce interna» avesse una sua au- 
tonoma esistenza. Nel Fedro di Platone a Socrate è attribuita la 
frase «mi è sembrato di sentire una voce», ma questa voce non 
diede mai un’esortazione positiva; essa, invece, si limitò sempre a 
impedirgli di fare qualcosa di sbagliato, come se fosse un «senso 
di inibizione interiore» (F.W.H. Myers). Né essa era una grande 
illuminazione, una visione straordinaria del genere di quelle che 
sperimentarono le grandi guide religiose (Mosè, Gesù); essa era, 
invece, più simile a una piccola luce, che appariva e si dileguava. 
Nel platonismo più tardo, il δαιμόνιον di Socrate fu interpre- 
tato come un angelo custode o come una guida spirituale; secon- 
do il punto di vista moderno, come è esposto da Dodds, ma già 
adombrato in Ermia?, il δαιμόνιον potrebbe essere definito la per- 
sonalità sovrarazionale che controlla l'insieme della nostra vita, 
comprese le funzioni involontarie, come il sognare. Gli accusatori 
di Socrate scelsero di interpretare il δαιμόνιον come una strana 
divinità; donde l’accusa di empietà mossa a Socrate. Non è del 
tutto chiaro quale fosse il pensiero di Platone al riguardo. Nei mi- 
ti del Fedone (107d-e) e della Repubblica (617d; 620d-e), egli parla 
di demoni custodi, che accompagnano un uomo nel corso della vi- 


J. Leipoldt-S. Morenz, Heilige Schriften, Leipzig 1953, p. 187. 
a Progress, p. 192, nt. 5, riporta testimonianze della tradizione platonica pit 
tarda. 
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ta, conoscono i suoi pensieri intimi, le sue azioni più segrete e, 
dopo la morte, fungono da suoi avvocati o da accusatori di fronte 
al trono del giudizio!. Questi demoni custodi sono collegati da 
Apuleio (de deo Socratis 154) con il δαιμόνιον di Socrate, ma è 
possibile che questa connessione sia stata fatta molto prima di 
Apuleio e non è da escludere l'ipotesi che Platone, nella sua 
«dottrina non scritta» (vale a dire nel suo insegnamento orale, 
riservato ai discepoli di livello pià avanzato), avesse già dato 
un'interpretazione in questa prospettiva. 

Aristotele è stato definito «il padre della demonologia scienti. 
fica». La sua teoria degli déi secondari delle sfere planetarie sem. 
bra anticipare la demonologia di Plutarco, di Apuleio e anche di 
Giamblico; parte di essa, peró, puó essere stata influenzata dalla 
filosofia dell'Accademia, alla quale Aristotele appartenne per 
venti anni. In questo caso, così come anche in altri campi, è pos- 
sibile che Aristotele abbia semplicemente formulato idee, che 
erano state già precedentemente discusse da Platone e dai suoi di- 
scepoli piü fedeli. 


Spiriti custodi 


In età ellenistica la credenza in un angelo custode, un «buon de- 
mone» (ἀγαθοδαίμων), era abbastanza diffusa. Alcuni credevano 
anche in uno «spirito del male» (xaxodaiuwv), ma Menandro in 
una delle sue commedie (fr. 714 Sandbach) respinge questa idea 
come un misero pretesto per giustificare i propri errori: «A ogni 
essere umano è assegnato, al momento della nascita, uno spirito 
buono, destinato a guidarlo attraverso i misteri della vita. Non 
dobbiamo credere che lo spirito sia maligno e che possa danneg- 
giare la nostra vita; non c'é cattiveria in lui ed é assolutamente 
buono. Ma coloro che sono in sé cattivi, che hanno cattivi carat- 
teri e fanno sperpero della propria vita , manovrando ogni cosa in 
modo malvagio a causa della loro stessa stoltezza [testo incerto]... 
attribuiscono la colpa a un essere divino e lo chiamano cattivo, 
mentre sono essi stessi a essere effettivamente cattivi». 


! Dillon, p. 320. 
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Pagani, Cristiani e scettici a proposito dei demoni 


Sotto l'influenza di Senocrate, Plutarco sviluppò una complessa 
demonologia; questa, per molti aspetti, è vicina alla dottrina di 
Apuleio! e si può dire che rappresenti una specie di χοινή platonica. 
Secondo Plutarco (de genio Socratis 589b), i demoni sono esseri spi- 
rituali che pensano così intensamente da produrre nell'aria vibra- 
zioni che rendono capaci altri esseri spirituali (vale a dire altri de- 
moni), e anche uomini e donne altamente sensitivi, di «ricevere» i 
loro pensieri, come tramite antenne. In tal modo si possono spiega- 
re la chiaroveggenza, la capacità profetica e i fenomeni simili. 

La tendenza di Plutarco, specialmente nel trattato de defectu 
oraculorum, è di assegnare ai demoni alcune delle funzioni tradi- 
zionalmente attribuite agli déi. A differenza degli déi, si credeva 
che i demoni invecchiassero e, dopo molti secoli, morissero. Que- 
sta sarebbe la ragione, secondo Plutarco, per cui i grandi oracoli 
del mondo antico sono andati incontro al loro declino: i demoni, 
e non gli déi, erano i responsabili degli oracoli e ora essi sono vec- 
chi e agonizzanti. Nel de defectu oraculorum (419b), Plutarco rac- 
conta la famosa storia della morte del grande Pan: una voce mi- 
steriosa aveva chiesto a Tamos, un timoniere egiziano, di annun- 
ciare, quando fosse passato in un certo luogo, che il grande Pan 
era morto. Tamos soddisfece la richiesta e immediatamente si 
sentirono i più miserevoli pianti di dolore. Il significato del rac- 
conto è evidente: ora che il grande demone Pan era morto, i de- 
moni minori si rendevano conto che le loro vite si sarebbero pre- 
sto estinte?. 

I capitoli 25-31 del de Iside et Osiride possono servire come in- 
troduzione alla demonologia di Plutarco?. I «grandi demoni» (p. 
es. Pan) sono superiori agli uomini, ma inferiori agli dèi. La loro 
natura divina non è pura ed essi, come gli uomini, hanno espe- 
rienza del dolore. Ci sono demoni benigni e demoni maligni e al- 
cuni di quelli benigni svolgono la funzione di «spiriti custodi»; si 
dice che essi siano anime che si sono liberate dalla necessità della 
reincarnazione grazie alle loro virtù e ai loro meriti; ora è loro do- 


Dillon, pp. 17 56β., 216 sgg. 

Ved. A. Gerhardt, Der Tod des grossen Pan, «SHAW » 1915; Id., in «WS» 
XXXVII 1915, p. 323 sgg.; XXXVIII 1916, p. 343 sgg. Cfr. anche Betz; Dodds, Pa- 
Un, P. 37 sgg. 

Ved. anche il commento di J.G. Griffiths, Cambridge 1970, p. 383 sgg. 
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vere aiutare coloro che hanno quasi raggiunto la stessa meta (il 
Nuovo Testamento non conosce tale dottrina). Altri demoni, 
stando alla testimonianza di Plutarco, sono paragonabili agli an. 
geli del Nuovo Testamento e svolgono funzioni di messaggeri e 
mediatori. Alcuni demoni sono peccatori, paragonabili agli «an. 
geli caduti» della teologia cristiana. 

Certe divinità maggiori, come Eracle, Dioniso, Iside e Osiri. 
de, sono state innalzate dal rango di demoni alla sfera degli dèi. 
Come è stato già osservato, i demoni, nella loro funzione di me. 
diatori tra gli dèi e gli uomini, sono responsabili anche della divi. 
nazione, così come questa era praticata presso gli oracoli del 
mondo antico. Anch’essi parlano e profetizzano per bocca di co- 
loro che sono posseduti da loro (cfr. Eu. Luc. 4, 41; 8, 22 sgg.). 
Ad alcuni demoni piace risiedere in luoghi solitari (Plutarco, de 
defectu oraculorum 414b; cfr. Eu. Mattb. τι, 43 sgg.; Eu. Luc. τι, 
24 sgg.). Per Plutarco, Cristo poteva essere stato uno dei grandi 
demoni (un pubblico greco colto lo chiamò effettivamente δαιμό- 
νιον, Act. Ap. 17, 18) e perciò era destinato un giorno a morire. I 
demoni combattono contro altri demoni (de defectu oraculorum 
421ς; cfr. Apoc. 12, 7) e c'è una precisa gerarchia di potenze supe- 
riori nell universo (de sera numinis uindicta 5545; cfr. Ep. Rom. 8, 
38). L'anima di una persona morta, che non è stata placata ritual. 
mente, può diventare un demone (de sera numinis uindicta 560f). 
Alcuni demoni sono impegnati a punire i peccatori nell'oltretom- 
ba (de sera numinis uindicta 564e)!. Un pitagorico, guidato da vi- 
sioni e da sogni, trascorre una notte presso una tomba in previ- 
sione di incontrare un demone. Nel de genio Socratis (591a), un 
demone, che potrebbe essere definito un pagano angelus interpres, 
si presta a rispondere a un mortale su domande che riguardano la 
vita dopo la morte (cfr. Reitzenstein, Poimandres, parr. 1-2). 

I «teologi pagani» (probabilmente certi teurghi neoplatonici) 
citati da Eusebio nella Preparazione al Vangelo (IV 5) dividono il 
mondo in quattro classi di esseri superiori: dèi, demoni, eroi ε 
anime. La sfera sublunare è la regione dei demoni. In genere li 
controllano gli dèi, ma ci sono formule magiche per mezzo delle 
quali un demone anonimo può essere usato per minacciare gli dèi 
stessi. Perciò i demoni possono prendere il posto degli dèi e spet- 
ta al mago, in definitiva, decidere chi è più potente dell'altro. In 


! Ved. Nilsson, Geschichte I, pp. 688 sgg., 815 sgg.; II, p. 549 sgg. 
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conclusione, come puntualizza Eusebio, la quadruplice partizione 
appare debole, e abbiamo testimonianza anche di altri tipi di sud- 
divisione. 

I demoni potevano rendersi visibili, ma, in genere, manifesta- 
vano la loro presenza con un segno. Nella Vita di Apollonio di 
Tiana (VI 17), Filostrato racconta la storia del fantasma di un sa- 
tiro etiope, che era molto sensuale e infastidiva le donne del vil- 
laggio. Apollonio gli tese una trappola - un trogolo pieno di vino 
- e, anche se il fantasma rimase invisibile, si vide sparire il vino 
dal trogolo. 

Per secoli i Cristiani continuarono a credere all'esistenza e al- 
la potenza degli dèi pagani. Essi non erano potenti come Dio, Pa- 
dre e Figlio, ma bisognava tener conto di loro in quanto ora era- 
no ritenuti spiriti maligni. In teoria, se uno era un buon cristia- 
no, Cristo gli avrebbe accordato protezione, così come buoni giu- 
dei potevano sentirsi al sicuro dai maghi e dall'influenza delle 
stelle. Ma queste potenze esistevano e, in certe circostanze, ci si 
poteva trovare in balia di loro. 

Dovunque si credeva nei demoni e nella possessione dei de- 
moni, là si credeva anche nella tecnica dell'esorcismo. Nel mondo 
antico l'esorcismo era praticato dagli Egiziani!, dagli Ebrei?, dai 
Greci? e i Cristiani lo fecero proprio*. 

Non tutti accettavano queste credenze. Ancora una volta è 
Luciano a darci un punto di vista scettico. Nel suo dialogo Gli 
amanti del falso (29 sgg.) è introdotto un filosofo pitagorico di no- 
me Arignoto. Egli ha letto un gran numero di libri egiziani sulla 
magia (sicuramente corrispondenti ai Papiri Magici che ci sono 
pervenuti) ed è in grado di liberare una casa da un demone par- 
landogli in egiziano; in un altro punto dello stesso dialogo (17), un 
esorcista siriaco espelle demoni dai corpi di «dementi» e qualcu- 
no realmente testimonia di averne visto uscire uno, tutto nero e 
coperto di fuliggine. E superfluo dire che queste storie sono rac- 


! Sull'esorcismo nell'Egitto ellenizzato ved. F. Cumont, L'Egypte des astrologues, 
Bruxelles 1937, p. 167 sgg. 
: Ved. Flavio Giuseppe, Ant. Iud. VIII 5, 2, che riporta il caso di un esorcismo ese- 
guito alla presenza dell'imperatore Vespasiano. 

Filostrato, Vita Apollonii III 38; IV 30. 
* Ved. K. Thraede, in RAC VII 1969, col. 44 sgg. Il Rituale Romanum è ancora il 
manuale ufficiale della Chiesa Cattolica Romana per gli stati di possesso e per il rito 
dell'esorcismo. 
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contate ironicamente. Ma il fatto che la Chiesa accettò l’esisten. 
za dei demoni e della loro possessione e credette nell’efficacia 
dell'esorcismo mostra come le menti degli uomini fossero preda 
della paura e come, in assenza di conoscenze mediche, dovesse 
necessariamente svilupparsi una sorta di psicoterapia sotto il con. 
trollo della Chiesa. Benedetto da Norcia (480-543 ca.) era ritenu. 
to il più efficace effugator daemonum, e ancor oggi si porta una 
medaglietta con la sua immagine come amuleto contro pli spiriti 
maligni. 

Ci si puó chiedere se la demonologia abbia avuto una sua esi. 
stenza come scienza «pura», senza nessun rapporto con la magia. 
L'impressione è che i demoni siano stati destinati a finalità prati- 
che e non a una semplice speculazione. Tuttavia la demonologia, 
proprio come l'alchimia, sembra aver avuto anche un risvolto mi. 
stico e contemplativo. Deve esserci stato un certo fascino nell'in. 
vestigare sulle classi e sulle gerarchie dei demoni e nel pronuncia. 
re i loro nomi favolosi. Seguaci del pensiero di Platone, come 
Plutarco, che impegnó gran parte delle sue energie creative pen- 
sando e scrivendo di demoni, non erano certamente maghi o esor- 
cisti; d'altro canto, questa parte della loro dottrina metafisica era 
qualcosa di più di un esercizio puramente intellettuale; in un cer- 
to senso, essa li aiutava a controllare quelle forze che si pensava 
che, a loro volta, controllassero la vita. 
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Omero, Od. XI 12-224 


«Δύσετό τ᾽ ἠέλιος, σκιόωντό τε πᾶσαι ἀγνιαί: 
ἡ δ᾽ ἐς πείραθ᾽ ἵκανε βαθυρρόου ᾿Ωχεανοῖο. 
ἔνθα δὲ Κιμμερίων ἀνδρῶν δῆμός τε πόλις τε, 
ἠέρι xai νεφέλῃ χεχαλυμμένοι:' οὐδέ ποτ᾽ αὐτοὺς 
᾿Ηέλιος φαέθων ἐπιδέρχεται ἀχτίνεσσιν, 
οὔθ᾽ ὁπότ᾽ ἂν στείχησι πρὸς οὐρανὸν ἀστερόεντα, 
οὔθ᾽ ὅτ᾽ ἂν ad ἐπὶ γαῖαν ἀπ᾽ οὐρανόθεν προτράπηται, 
ἀλλ᾽ ἐπὶ νὺξ ὀλοὴ τέταται δειλοῖσι βροτοῖσι. 
νῆα μὲν ἔνθ᾽ ἐλθόντες ἐχέλσαμεν, ἐκ δὲ τὰ μῆλα 
εἱλόμεθ᾽: αὐτοὶ δ᾽ αὖτε παρὰ ῥόον ᾿Ωχεανοῖο 
ἤομεν, ὄφρ᾽ ἐς χῶρον ἀφικόμεθ᾽, ὃν φράσε Κίρκη. 
ἔνθ᾽ ἱερήΐα μὲν Περιμήδης Εὐρύλοχός τε 
ἔσχον' ἐγὼ δ᾽ ἄορ ὀξὺ ἐρυσσάμενος παρὰ μηροῦ 
βόθρον ὄρυξ᾽ ὅσσον τε πυγούσιον ἔνθα καὶ ἔνθα, 
ἀμφ᾽ αὐτῷ δὲ χοὴν χεόμην πᾶσιν νεχύεσσι, 
πρῶτα μελικρήτῳ, μετέπειτα δὲ ἠδέϊ οἴνω, 
τὸ τρίτον αὖθ᾽ ὕδατι: ἐπὶ δ᾽ ἄλφιτα λευκὰ πάλυνον. 
πολλὰ δὲ γουνούμην νεχύων ἀμενηνὰ κάρηνα, 
ἐλθὼν εἰς ᾿]θάχην στεῖραν βοῦν, ἥ τις ἀρίστη, 
ῥέξειν ἐν μεγάροισι πυρήν τ᾽ ἐμπλησέμεν ἐσθλῶν, 
Τειρεσίη δ᾽ ἀπάνευθεν ὄϊν ἱερευσέμεν οἴῳ 
παμμέλαν᾽, ὃς μήλοισι μεταπρέπει ἡμετέροισι. 
τοὺς δ᾽ ἐπεὶ εὐχωλῇσι λιτῇσί τε, ἔθνεα νεκρῶν, 
ἐλλισάμην, τὰ δὲ μῆλα λαβὼν ἀπεδειροτόμησα 
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Omero, Odissea XI 12-224 


«Il sole calò e tutte le strade s'ombravano: 
ed essa giunse ai confini dell'Oceano profondo. 
Laggiù sono il popolo e la città dei Cimmerii!, 
avvolti da nebbie e da nuvole: mai 
il Sole splendente li guarda con i suoi raggi, 
né quando sale nel cielo stellato, 
né quando volge dal cielo al tramonto, 
ma sugli infelici mortali si stende una notte funesta?. 
Li arrivati, approdammo e sbarcammo 
le bestie: poi andammo lungo il corso 
di Oceano, finché fummo al luogo indicato da Circe?. 
Perimede ed Euriloco fermarono in quel punto 
le vittime. Io, tratta l'aguzza lama lungo la coscia, 
scavai una fossa di un cubito, in un senso e nell'altro*, 
e versai intorno un'offerta per tutti i defunti, 
prima di latte e miele, dopo di dolce vino, 
poi una terza di acqua: la cosparsi di bianca farina di orzo. 
Feci voto con fervore alle teste senza forza dei morti, 
di immolare, giunto ad Itaca, in casa, 
la migliore vacca sterile e colmare di doni opulenti la pira, 
e d'immolare a Tiresia, a lui solo, il montone 
tutto nero, che nelle mie greggi spicca di più. 
Dopo aver supplicato le stirpi dei morti con voti 
€ preghiere, afferrai e scannai sulla fossa 


4o 


45 


5ο 


55 


60 


65 


316 ARCANA MUNDI 


ἐς βόθρον, ῥέε δ᾽ αἷμα χελαινεφές' αἱ δ᾽ ἀγέροντο 
φυχαὶ ὑπὲξ ᾿Ερέβευς νεχύων χατατεθνειώτων. 
νύμφαι τ᾽ ἠϊθεοί τε πολύτλητοί τε γέροντες 
παρθενιχαί τ᾽ ἀταλαὶ νεοπενθέα θυμὸν ἔχουσαι: 
πολλοὶ δ᾽ οὐτάμενοι χαλχήρεσιν ἐγχείησιν, 
ἄνδρες ἀρηΐφατοι βεβροτωμένα τεύχε᾽ ἔχοντες: 
οἳ πολλοὶ περὶ βόθρον ἐφοίτων ἄλλοθεν ἄλλος 
θεσπεσίῃ ἰαχῇ: ἐμὲ δὲ χλωρὸν δέος ἥρει. 
δὴ τότ᾽ ἔπειθ᾽ ἑτάροισιν ἐποτρύνας ἐχέλευσα 
μῆλα, τὰ δὴ κατέχειτ᾽ ἐσφαγμένα νηλέϊ χαλκῷ, 
δείραντας χαταχῆαι, ἐπεύξασθαι δὲ θεοῖσιν, 
ἰφθίμῳ τ᾽ ᾽Αἴδῃ καὶ ἐπαινῇ Περσεφονείῃ- 
αὐτὸς δὲ ξίφος ὀξὺ ἐρυσσάμενος παρὰ μηροῦ 
ἥμην οὐδ᾽ εἴων νεχύων ἀμενηνὰ κάρηνα 
αἵματος ἄσσον ἴμεν πρὶν Τειρεσίαο πυθέσθαι. 

πρώτη δὲ ψυχὴ ᾿Ελπήνορος ἦλθεν ἑταίρου" 
οὐ γάρ πω ἐτέθαπτο ὑπὸ χθονὸς εὐρυοδείης: 
σῶμα γὰρ ἐν Κίρχης μεγάρῳ χατελείπομεν ἡμεῖς 
ἄχλαυτον καὶ ἄθαπτον, ἐπεὶ πόνος ἄλλος ἔπειγε. 
τὸν μὲν ἐγὼ δάχρυσα ἰδὼν ἐλέησά τε θυμῷ, 
χαί μιν φωνήσας ἔπεα πτερόεντα προσηύδων: 

“Ἐλπῆνορ, πῶς ἦλθες ὑπὸ ζόφον ἠερόεντα: 
ἔφθης πεζὸς ἰὼν ἢ ἐγὼ σὺν νηΐ μελαίνῃ”. 

ὣς ἐφάμην, ὁ δέ μ᾿ οἰμώξας ἠμείβετο μύθῳ: 
“διογενὲς Λαερτιάδη, πολυμήχαν᾽ ᾿Οδυσσεῦ, 
ἆσέ µε δαίμονος αἶσα xax xai ἀθέσφατος οἶνος' 
Κίρκης δ᾽ ἐν μεγάρῳ καταλέγμενος οὐχ ἐνόησα 
ἄφορρον καταβῆναι ἰὼν ἐς χλίµαχα μαχρήν, 
ἀλλὰ χαταντιχρὺ τέγεος πέσον: éx δέ μοι αὐχὴν 
ἀστραγάλων ἐάγη, ψυχὴ δ᾽ "Αἰδόσδε κατῆλθε. 
νῦν δέ σε τῶν ὄπιθεν γουνάζομαι, οὐ παρεόντων, 
πρός τ᾽ ἀλόχου xai πατρός, ὅ a’ ἔτρεφε τυτθὸν ἐόντα, 
Τηλεμάχου θ᾽, ὃν μοῦνον ἐνὶ μεγάροισιν ἔλειπες: 
οἶδα γὰρ ὡς ἐνθένδε χιὼν δόμου ἐξ ᾿Αἴδαο 
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le bestie: fosco come nube il sangue scorreva. Dall’ Erebo 
si accalcarono le anime dei morti defunti?. 
Donne, giovani, vecchi provati da molto dolore, 
tenere spose® con acerbo strazio nell animo, 
molti squarciati da armi di bronzo, 
uomini uccisi in battaglia, con le armi lorde di sangue": 
s'aggiravano in folla attorno alla fossa, chi di qua chi di là, 
con strano gridio: mi prese una pallida angoscia?. 
Allora ordinai ai compagni, incitandoli?, 
di scuoiare e bruciare le bestie che giacevano uccise 
dal bronzo spietato e pregare gli dèi, 
Ade possente e la tremenda Persefone, 
e intanto, tratta l'aguzza spada lungo la coscia, 
mi appostai e impedii che le teste senza forza dei morti 
si accostassero al sangue, prima d'interrogare Tiresia. 
Avanzò prima l’anima del mio compagno Elpenore: 
non era ancora sepolto sotto la terra spaziosa, 
ma ne avevamo lasciato il corpo in casa di Circe 
senza compianto e insepolto, perché c'incalzava altro impegno. 
Vedendolo piansi e nell'animo ne ebbi pietà 
e parlando gli rivolsi alate parole!?: 
“Elpenore, come sei giunto nella tenebra fosca? 
A piedi arrivasti prima di me con la nera nave”. 
Dissi così ed egli singhiozzando rispose: 
“Divino figlio di Laerte, Odisseo pieno di astuzie, 
mi colpì la mala sorte di un dio e il troppo vino!!. 
Dormivo sdraiato in casa di Circe e non pensai 
di scendere tornando alla lunga scala, 
ma caddi a capofitto dal tetto: il collo mi si spezzò 
dalle vertebre, l'anima scese nell' Ade. 
Ora ti supplico, in nome di chi è lontano ed assente, 
in nome della moglie e del padre, che t’allevd da bambino, 
e di Telemaco che solo nelle case hai lasciato -- 
so infatti che partendo da qui, dalla casa di Ade, 
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νῆσον ἐς Αἰαίην σχήσεις evep yea νῆα: 
ἔνθα σ᾽ ἔπειτα, ἄναξ, χέλομαι μνήσασθαι ἐμεῖο. 
μή μ᾽ ἄχλαυτον ἄθαπτον ἰὼν ὄπιθεν καταλείπειν 
νοσφισθείς, μή τοί τι θεῶν μήνιμα γένωμαι, 
ἀλλά µε χαχχῆαι σὺν τεύχεσιν, ἅσσα μοί ἐστι, 
σῆμά τέ μοι χεῦαι πολιῆς ἐπὶ θινὶ θαλάσσης, 
ἀνδρὸς δυστήνοιο, xai ἐσσομένοισι πυθέσθαι: 
ταῦτά τέ μοι τελέσαι πῆξαί τ᾽ ἐπὶ τύμβῳ ἐρετμόν, 
τῷ xai ζωὸς ἔρεσσον ἐὼν μετ᾽ ἐμοῖσ᾽ ἑτάροισιν”. 
ὣς ἔφατ᾽ αὐτὰρ ἐγώ μιν ἀμειβόμενος προσέειπον' 
“ταῦτά τοι, ὦ δύστηνε, τελευτήσω τε χαὶ ἔρξω”. 
νῶϊ μὲν ὣς ἐπέεσσιν ἀμειβομένω στυγεροῖσιν 
ἥμεθ᾽ ἐγὼ μὲν ἄνευθεν ἐφ᾽ αἵματι φάσγανον ἴσχων, 
εἴδωλον 8” ἑτέρωθεν ἑταίρου πόλλ᾽ ἀγόρευεν. 
ἦλθε δ᾽ ἐπὶ ψυχὴ μητρὸς χατατεθνηνίης, 
Αὐτολύχου θυγάτηρ μεγαλήτορος ᾿Αντίχλεια, 
τὴν ζωὴν κατέλειπον ἰὼν εἰς Ίλιον ἱρήν. 
τὴν μὲν ἐγὼ δάχρυσα ἰδὼν ἐλέησά τε θυμῷ: 
ἀλλ᾽ οὐδ᾽ ὡς εἴων προτέρην, πυχινόν περ ἀχεύων, 
αἵματος ἄσσον ἴμεν πρὶν Τειρεσίαο πυθέσθαι. 
ἦλθε δ᾽ ἐπὶ φυχὴ Θηβαίου Τειρεσίαο, 
χρύσεον σχῆπτρον ἔχων, ἐμὲ 6’ ἔγνω xai προσέειπε’ 
“διογενὲς Λαερτιάδη, πολυμήχαν᾽ ᾿Οδυσσεῦ, 
τίπτ᾽ αὖτ᾽, ὦ δύστηνε, λιπὼν φάος ἠελίοιο 
ἤλυθες, ὄφρα ἴδῃ νέχυας χαὶ ἀτερπέα χῶρον; 
ἀλλ᾽ ἀποχάζεο βόθρου, ἄπισχε δὲ φάσγανον ὀξύ, 
αἵματος ὄφρα πίω χαί τοι νημερτέα εἴπω”. 
ὣς pat’, ἐγὼ δ᾽ ἀναχασσάμενος ξίφος ἀργυρόηλον 
χουλεῷ ἐγκατέπηξ᾽- ὁ δ᾽ ἐπεὶ πίεν αἷμα χελαινόν, 
xai τότε δή μ᾽ ἐπέεσσι προσηύδα μάντις ἀμύμων᾽ 
“νόστον δίζηαι μελιηδέα, φαίδιμ᾽ ᾿Οδυσσεῦ: 
τὸν δέ τοι ἀργαλέον θήσει θεός. οὐ γὰρ ὀΐω 
λήσειν ἐννοσίγαιον, ὅ τοι χότον ἔνθετο θυμῷ, 
χωόμενος, ὅτι οἱ υἱὸν φίλον ἐξαλάωσας. 
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fermerai all'isola Eea la nave ben costruita --, 
là dunque, o signore, ti chiedo di ricordarti di me. 
Partendo non mi lasciare senza compianto, insepolto, 
abbandonandomi: che io non diventi per te motivo di ira divina, 
ma bruciami con tutte le armi che ho, 
e sulla riva del mare canuto ergimi un tumulo, 
d'un uomo infelice, che ne giunga notizia anche ai posteri. 
Fa' questo per me, e pianta sul tumulo il remo!? 
col quale, quando ero vivo, remavo insieme ai compagni". 
Disse cosi ed io rispondendogli dissi: 
“O infelice, compirò e farò tutto questo per te". 
Noi stavamo così, scambiandoci tristi 
parole, io da un lato tenendo il brando sul sangue 
e lombra del compagno dall'altro: e molto parlava!?. 
Venne poi l’anima della madre defunta, 
Anticlea figlia del magnanimo Autolico: 
viva io l'avevo lasciata, partendo per la sacra Ilio. 
Vedendola piansi e nell'animo ne ebbi pietà: 
ma neppure così, benché tanto accorato, la lasciai 
accostare al sangue prima d'interrogare Tiresia!4. 
E venne poi l'anima del tebano Tiresia!*, 
stringendo lo scettro d’oro. Mi riconobbe e mi disse: 
“Divino figlio di Laerte, Odisseo pieno di astuzie, 
perché mai, infelice, lasciata la luce del sole, 
sei venuto a vedere i defunti e questo tristissimo luogo? 
Orsù, dalla fossa allontanati, togli l'aguzzo brando, 
perché beva di questo sangue e ti dica parole veraci”. 
Disse così ed io arretrando infilai nel fodero 
la spada con borchie d’argento. Appena bevé il fosco sangue, 
mi parlò allora con queste parole l'esimio veggente: 
“Desideri un dolce ritorno, illustre Odisseo, 
ma te lo farà aspro un dio!®. Perché credo che non sfuggirai 
al dio scuotiterra, che con te nell'animo è in collera, 
sdegnato perché gli accecasti suo figlio!". 
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> > » 7 \ oT / ’ e, 
ἀλλ᾽ ἔτι μέν χε xal ὥς χαχά περ πάσχοντες ἵκοισθε, 
αἴ x’ ἐθέλης σὸν θυμὸν ἐρυχαχέειν xoi ἑταίρων, 
ὁππότε χε πρῶτον πελάσης εὐεργέα νῆα 
Θρινακίη νήσῳ, προφυγὼν ἰοειδέα πόντον, 
βοσκομένας è’ εὕρητε βόας xai ἴφια μῆλα 
᾿Ηελίου, ὃς πάντ᾽ ἐφορᾷ xal πάντ᾽ ἐπακούει. 
τὰς εἰ μέν x” ἀσινέας ἐάᾳς νόστου τε μέδηαι, 
xai xev ἔτ᾽ εἰς ᾿Ιθάχην χαχά περ πάσχοντες ἵχοισθε' 
εἰ δέ χε σίνηαι, τότε τοι τεχμαίρομ᾽ ὄλεθρον 
" ve, 9 > 9 » » » 3*7 
νηΐ τε καὶ ἑτάροισ᾽. αὐτὸς δ᾽ εἴ πέρ xev ἀλύξης, 
ὀψὲ κακῶς vetat, ὀλέσας ἄπο πάντας ἑταίρους, 
` 3 9 , , , 9? , 3’ 
νηὸς ἐπ᾿ ἀλλοτρίης: δήεις δ᾽ ἐν πήματα οἴκῳ, 
ἄνδρας ὑπερφιάλους, οἵ τοι βίοτον χατέδουσι 
, , ’ » ^ c $ 
μνώμενοι ἀντιθέην ἄλοχον xai ἕδνα διδόντες. 
3 > wv d , > ΄ > , 
ἀλλ᾽ ἤτοι χείνων γε βίας ἀποτείσεαι ἐλθών: 
αὐτὰρ ἐπὴν μνηστῆρας ἐνὶ μεγάροισι τεοῖσι 
΄ » ΄ » 5 x > P ~ 
χτείνης ἠὲ δόλῳ ἢ ἀμφαδὸν ὀξέϊ χαλχῷ, 
» bid . ,- 3 /, 
ἔρχεσθαι δὴ ἔπειτα, λαβὼν εὐῆρες ἐρετμόν, 
εἰς ὅ χε τοὺς ἀφίκηαι, οἳ οὐχ ἴσασι θάλασσαν 
3 , , , > e # > 
ἀνέρες οὐδέ θ᾽ ἄλεσσι μεμιγμένον εἶδαρ ἔδουσιν' 
οὐδ᾽ ἄρα τοὶ ἴσασι νέας φοινιχοπαρήους, 
οὐδ᾽ εὐήρε᾽ ἐρετμά, τά τε πτερὰ νηυσὶ πέλονται. 
- ld , , >» ? ή , , LA 
σῆμα δέ τοι ἐρέω μάλ᾽ ἀριφραδές, οὐδέ σε Anger 
ὁππότε χεν δή τοι ξυμβλήμενος ἄλλος ὁδίτης 
φήῃ ἀθηρηλοιγὸν ἔχειν ἀνὰ φαιδίμῳ duo, 
χαὶ τότε δὴ γαίῃ πήξας εὐῆρες ἐρετμόν, 
ἔρξας ἱερὰ χαλὰ Ποσειδάωνι ἄνακτι, 
ἀρνειὸν ταῦρόν τε συῶν τ᾽ ἐπιβήτορα κάπρον, 
οἴκαδ᾽ ἀποστείχειν ἔρδειν θ᾽ ἱερὰς ἑκατόμβας 
ἀθανάτοισι θεοῖσι, τοὶ οὐρανὸν εὐρὺν ἔχουσι, 
πᾶσι μάλ᾽ ἑξείης. θάνατος δέ τοι ἐξ ἁλὸς αὐτῷ 
> LI / - , e; ΄ , 
ἀβληχρὸς μάλα τοῖος ἐλεύσεται, ὅς xé σε πέφνη 
, e - > M LI ` 
γήραι ὕπο λιπαρῷ ἀρημένον: ἀμφὶ δὲ λαοὶ 
ὄλβιοι ἔσσονται. τὰ δέ τοι νημερτέα εἴρω”. 
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Ma anche cosi potresti arrivare, pur subendo sventure, 
se sai trattenere l'animo tuo e dei compagni, 
appena avrai spinto la nave ben costruita 

sull’isola della Trinachia, sfuggito al mare viola, 

e troverete le vacche al pascolo e le greggi pingui 
del Sole, che vede ogni cosa e sente ogni cosa. 

Se queste le lasci illese e pensi al ritorno, 

potrete ancora arrivare ad Itaca!5, pur subendo sventure; 
se però le molesti, allora prevedo rovina per te, 

per la nave e i compagni: e tu, seppure ne scampi, 
tardi ritorni e male, perduti tutti i compagni, 

sopra una nave straniera; e a casa trovi dolori, 
uomini prepotenti, che ti divorano i beni, 
corteggiando la sposa divina e facendole doni. 

Ma, tornato, tu punirai la loro violenza: 

e quando, nelle tue case, i pretendenti li hai sterminati, 
con l'inganno o a fronte con l'aguzzo bronzo, 
prendi allora il maneggevole remo e va'!?, 

finché arrivi da uomini che non sanno 

del mare, che non mangiano cibi conditi col sale, 
che non conoscono navi dalle gote purpuree 

né i maneggevoli remi che sono per le navi le ali. 

E ti dirò un segno chiarissimo: non potrà sfuggirti. 
Quando un altro viandante, incontrandoti, 

dirà che tu hai un ventilabro sull'illustre spalla, 
allora, confitto a terra il maneggevole remo 

e offerti bei sacrifici a Posidone signore, 

un ariete, un toro e un verro che monta le scrofe, 
torna a casa e sacrifica sacre ecatombi 

agli dèi immortali che hanno il vasto cielo, 

a tutti con ordine. Per te la morte verrà 

fuori dal πιατε2θ, così serenamente da coglierti 
consunto da splendente vecchiezza: intorno avrai 
popoli ricchi. Questo senza errore ti annunzio”. 
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ὣς ἔφατ᾽, αὐτὰρ ἐγώ μιν ἀμειβόμενος προσέειπον' 
“Τειρεσίη, τὰ μὲν ἄρ που ἐπέχλωσαν θεοὶ αὐτοί. 
, > » , 3 . 45 , , 
ἀλλ᾽ ἄγε wot τόδε εἰπὲ χαὶ ἀτρεχέως χατάλεξον᾽ 
μητρὸς τήνδ᾽ ὁρόω ψυχὴν κατατεθνηυίης᾽ 
ἡ δ᾽ ἀχέουσ᾽ Hotar σχεδὸν αἵματος οὐδ᾽ ἑὸν υἱὸν 
3’ , I4 3 - 1 . a 
ἔτλη ἐσάντα ἰδεῖν οὐδὲ προτιμυθήσασθαι. 
εἰπέ, ἄναξ, πῶς xév µε ἀναγνοίη τὸν ἐόντα; ”. 
ὣς ἐφάμην, ὁ δέ μ᾽ αὐτίκ᾽ ἀμειβόμενος προσέειπε: 
“ῥηΐδιόν τοι ἔπος ἐρέω xai ἐπὶ φρεσὶ θήσω: 
ὅν τινα μέν χεν ἐᾷς νεχύων κατατεθνειώτων 
αἵματος ἄσσον ἴμεν, ὁ δέ τοι νημερτὲς ἐνίφει' 
T , 9 > , € , ’ T 3 , ” 
ὦ δέ x’ ἐπιφθονέης, ὁ δέ τοι πάλιν εἶσιν ὀπίσσω”. 
ει ’ ^ * 27 Κα 3’ .. » 
ὣς φαμένη φυχὴ μὲν ἔβη δόµον " Αἴδος εἴσω 
Τειρεσίαο ἄνακτος, ἐπεὶ κατὰ θέσφατ᾽ ἔλεξεν: 
αὐτὰρ ἐγὼν αὐτοῦ μένον ἔμπεδον, ὄφρ᾽ ἐπὶ μήτηρ 
ἤλυθε καὶ πίεν αἷμα χελαινεφές' αὐτίκα è’ ἔγνω 
χαί μ᾽ ὀλοφυρομένη ἔπεα πτερόεντα προσηύδα: 
“τέχνον ἐμόν, πῶς ἦλθες ὑπὸ ζόφον ἠερόεντα 
ζωὸς ἐών; χαλεπὸν δὲ τάδε ζωοῖσιν ὁρᾶσθαι. 
μέσσῳ γὰρ μεγάλοι ποταμοὶ xai δεινὰ ῥέεθρα, 
᾿Ωχεανὸς μὲν πρῶτα, τὸν οὔ πως ἔστι περῆσαι 
πεζὸν ἐόντ᾽, ἣν μή τις ἔχῃ εὐεργέα νῆα. 
7 νῦν δὴ Τροίηθεν ἀλώμενος ἐνθάδ᾽ ἱκάνεις 
νηΐ τε xai ἑτάροισι πολὺν χρόνον; οὐδέ πω ἦλθες 
H , , , ᾽ 3... , ~ ” 
εἰς Ἰθάκην, οὐδ᾽ εἶδες ἐνὶ μεγάροισι yuvaixa;”. 
ὣς ἔφατ᾽, αὐτὰρ ἐγώ μιν ἀμειβόμενος προσέειπον’ 
“μῆτερ ἐμή, χρειώ µε χατήγαγεν εἰς ᾿Αἴδαο 
φυχῇ χρησόμενον Θηβαίου Τειρεσίαο’ 
οὐ γάρ πω σχεδὸν ἦλθον ᾿Αχαιΐδος οὐδέ πω ἁμῆς 
γῆς ἐπέβην, ἀλλ᾽ αἰὲν ἔχων ἀλάλημαι ὀϊζύν, 
ἐξ οὗ τὰ πρώτισθ᾽ ἑπόμην ᾿Αγαμέμνονι δίῳ 
"Ἴλιον εἰς εὔπωλον, ἵνα Τρώεσσι μαχοίμην. 
> 9 v , , ^ A > , là 
ἀλλ᾽ ἄγε por τόδε εἰπὲ xai ἀτρεχέως κατάλεξον: 
τίς νύ σε χὴρ ἐδάμασσε τανηλεγέος θανάτοιο; 
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Disse così ed io rispondendogli dissi: 
«Tiresia, l'hanno filata gli dèi questa sorte; 
ma dimmi una cosa e dilla con tutta franchezza. 
Vedo qui l'anima della madre defunta, 
che sta presso il sangue, muta, e non osa 
guardare in volto suo figlio e parlargli. 
Dimmi, o signore, come può riconoscere che sono io?". 
Dissi così e subito rispondendomi disse: 
“Una facile risposta posso darti e porre nell’animo: 
chiunque dei morti defunti tu lasci 
accostarsi al sangue, ti dirà cose vere?!; 
chi invece tenessi lontano, tornerà indietro”. 
Detto così, andò via nella casa di Ade 
l'anima del signore Tiresia, dopo che disse i responsi. 
Ma io stetti immobile, finché sopraggiunse mia madre 
e bevve il sangue fosco come nube. Subito mi riconobbe 
e piangendo mi rivolse alate parole: 
“Figlio, come sei giunto nella tenebra fosca 
da vivo? Vedere questa landa per i vivi è difficile: 
ci sono grandi fiumi di mezzo e terribili vortici, 
e anzitutto l'Oceano che a piedi non si può 
traversare, se non hai una nave ben costruita??. 
Arrivi qui ora da Troia, avendo vagato 
gran tempo con la nave e i compagni? A Itaca 
non ci sel stato, non hai visto nelle case tua moglie?”. 
Disse così ed io rispondendole dissi: 
“Madre, il bisogno mi ha condotto da Ade 
per chiedere all'anima del tebano Tiresia. 
Non giunsi mai vicino all’Acaide, non toccai mai 
la nostra terra, ma sempre, con dolore, ho vagato, 
fin da quando ho seguito il chiaro Agamennone 
ad Ilio dalle belle puledre, per combattere contro i Troiani. 
Ma dimmi una cosa e dilla con tutta franchezza: 
quale fato di morte spietata ti vinse? 
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ἢ δολιχὴ νοῦσος, ἢ "Αρτεμις ἰοχέαιρα 
ola’ ἀγανοῖσι βέλεσσιν ἐποιχομένη κατέπεφνεν; 
εἰπὲ δέ uot πατρός τε xai υἱέος, ὃν κατέλειπον, 
ἢ ἔτι πὰρ χείνοισιν ἐμὸν γέρας, Πέ τις ἤδη 
ἀνδρῶν ἄλλος ἔχει, ἐμὲ δ᾽ οὐχέτι φασὶ νέεσθαι. 
εἰπὲ δέ uot μνηστῆς ἀλόχου βουλήν τε νόον τε, 
ἠὲ μένει παρὰ παιδὶ χαὶ ἔμπεδα πάντα φυλάσσει, 
ἢ ἤδη μιν ἔγημεν ᾿Αχαιῶν ὅς τις ἄριστος”. 
ὣς ἐφάμην, ἡ δ᾽ αὐτίκ᾽ ἀμείβετο πότνια μήτηρ᾽ 
“χαὶ λίην χείνη γε μένει τετληότι θυμῷ 
σοῖσιν ἐνὶ μεγάροισιν: ὀϊζυραὶ δέ οἱ αἰεὶ 
φθίνουσιν νύχτες τε χαὶ ἥματα δάχρυ χεούσῃ. 
σὸν δ᾽ οὔ πώ τις ἔχει χαλὸν γέρας, ἀλλὰ ἔχηλος 
Τηλέμαχος τεµένεα νέμεται xoi δαῖτας ἐΐσας 
δαίνυται, ἃς ἐπέοιχε δικασπόλον ἄνδρ᾽ ἀλεγύνειν: 
πάντες γὰρ καλέουσι. πατὴρ δὲ σὸς αὐτόθι μίμνει 
ἀγρῷ οὐδὲ πόλινδε χατέρχεται’ οὐδέ οἱ εὐναὶ 
δέμνια χαὶ χλαῖναι χαὶ ῥήγεα σιγαλόεντα, 
ἀλλ᾽ ὅ γε χεῖμα μὲν εὕδει ὅθι δμῶες ἐνὶ οἴκῳ 
ἐν χόνι ἄγχι πυρός, χακὰ δὲ χροὶ εἵματα eltar 
αὐτὰρ ἐπὴν ἔλθηῃσι θέρος τεθαλυῖά τ᾽ ὁπώρη, 
πάντῃ οἱ χατὰ γουνὸν ἀλῳῆς οἰνοπέδοιο 
φύλλων χεκλιμένων χθαμαλαὶ βεβλήαται εὐναί. 
ἔνθ᾽ ὅ γε χεῖτ᾽ ἀχέων, μέγα δὲ φρεσὶ πένθος ἀέξει 
σὸν πότμον γοόων' χαλεπὸν δ᾽ ἐπὶ γῆρας ἱκάνει. 
οὕτω γὰρ xai ἐγὼν ὀλόμην xai πότμον ἐπέσπον᾽ 
οὔτ᾽ ἐμέ γ᾽ ἐν μεγάροισιν ἐὔσχοπος ἰοχέαιρα 
olo’ ἀγανοῖσι βέλεσσιν ἐποιχομένη κατέπεφνεν, 
οὔτε τις οὖν μοι νοῦσος ἐπήλυθεν, ἥ τε μάλιστα 
τηκεδόνι στυγερῇ μελέων ἐξείλετο θυμόν" 
ἀλλά pe σός τε πόθος σά τε μήδεα, φαίδιμ᾽ ᾿Οδυσσεῦ, 
σῇ τ᾽ ἀγανοφροσύνη μελιηδέα θυμὸν ἀπηύρα”. 
ὣς ἔφατ᾽, αὐτὰρ ἐγώ γ᾽ ἔθελον φρεσὶ μερμηρίξας 
μητρὸς ἐμῆς ψυχὴν ἑλέειν χατατεθνηυίης. 
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una lunga malattia? o Artemide saettatrice, 
colpendoti con i suoi miti dardi, ti uccise??? 
Dimmi di mio padre e del figlio che ho lasciato laggiù, 
se la mia dignità l'hanno loro, o l’ha 
qualche altro e dicono che mai tornerò. 
Svelami il volere e il pensiero della mia legittima sposa, 
se sta con mio figlio e serba come prima ogni cosa, 
o l'ha sposata qualche nobile Acheo”. 
Dissi così, e subito essa rispose, la madre augusta: 
“Certo che ella rimane con animo fermo 
nelle tue case! tristi le si consumano 
sempre le notti e i giorni versando lacrime. 
E nessuno ha il tuo nobile ufficio, ma Telemaco 
amministra tranquillo le terre e partecipa 
ai giusti conviti, di cui è bene si curi chi rende giustizia: 
tutti infatti lo chiamano. Tuo padre se ne sta sempre lì, 
nel suo campo, e non scende in città. Per giaciglio non ha 
letti e coltri e coperte lucenti, 
ma dorme d’inverno dove dormono in casa gli schiavi, 
nella cenere vicino al fuoco, e indossa miseri panni. 
E quando poi viene l'estate e l'autunno fiorente, 
dappertutto per lui sull’altura del podere a vigneti 
sono sparsi per terra giacigli di foglie cadute. 
Li egli giace accorato, la pena gli si ingrossa nell'animo, 
piangendo sulla tua sorte: aspra la vecchiezza l’ha colto. 
E cosi son finita anche io e ho subìto il destino. 
Non fu l'abile saettatrice che in casa, 
colpendomi con i suoi miti dardi, mi uccise, 
né mi venne una qualche malattia, che spesso 
toglie la vita con l'odiosa consunzione del corpo, 
ma il rimpianto di te, dei tuoi saggi pensieri, illustre Odisseo, 
del tuo mite carattere, mi tolse la dolcissima vita". 
Disse cosi, e benché dubbioso nell'animo io volevo 
abbracciare l'immagine di mia madre morta”. 
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τρὶς μὲν ἐφωρμήθην, ἑλέειν τέ µε θυμὸς ἀνώγει, 

τρὶς δέ μοι ἐχ χειρῶν σχιῇ εἴχελον ἢ καὶ ὀνείρῳ 

ἔπτατ᾽: ἐμοὶ δ᾽ ἄχος ὀξὺ γενέσχετο χηρόθι μᾶλλον, 

χαί μιν φωνήσας ἔπεα πτερόεντα προσηύδων: 
“μῆτερ ἐμή, τί νύ μ᾿ οὐ μίμνεις ἑλέειν μεμαῶτα, 

ὄφρα χαὶ εἰν ᾿Αἴδαο φίλας περὶ χεῖρε βαλόντε 

ἀμφοτέρω χρυεροῖο τεταρπώμεσθα γόοιο; 

ἡ τί por εἴδωλον τόδ᾽ ἀγαυὴ Περσεφόνεια 

ὤτρυν᾽, ὄφρ᾽ ἔτι μᾶλλον ὀδυρόμενος στεναχίζω;”.. 
ὣς ἐφάμην, ἡ δ᾽ αὐτίκ᾽ ἀμείβετο πότνια μήτηρ᾽ 

“ὦ μοι, τέχνον ἐμόν, περὶ πάντων χάμμορε φωτῶν, 

οὔ τί σε Περσεφόνεια Διὸς θυγάτηρ ἀπαφίσχει, 

ἀλλ᾽ αὕτη δίκη ἐστὶ βροτῶν, ὅτε τίς χε θάνῃσιν. 

οὐ γὰρ ἔτι σάρχας τε χαὶ ὀστέα ἶνες ἔχουσιν, 

ἀλλὰ τὰ μέν τε πυρὸς χρατερὸν μένος αἰθομένοιο 

δάμνατ᾽, ἐπεί χε πρῶτα λίπῃ λεύχ᾽ ὀστέα θυμός, 

φυχὴ δ᾽ NÖT ὄνειρος ἁποπταμένη πεπότηται. 

ἀλλὰ φόωσδε τάχιστα λιλαίεο: ταῦτα δὲ πάντα 

ἴσθ᾽, ἵνα xai μετόπισθε τεῇ εἴπῃσθα γυναικί”. » 


51 


Esiodo, Op. 109-88 


Χρύσεον μὲν πρώτιστα γένος μερόπων ἀνθρώπων 
ἀθάνατοι ποίησαν ᾽᾿Ολύμπια δώματ᾽ ἔχοντες. 

ot μὲν ἐπὶ Κρόνου ἦσαν, ὅτ᾽ οὐρανῷ ἐμβασίλευεν: 
ὥστε θεοὶ 6” ἔζωον ἀχηδέα θυμὸν ἔχοντες 

νόσφιν ἄτερ τε πόνων καὶ ὀιζύος, οὐδέ τι δειλὸν 
γῆρας ἐπῆν, αἰεὶ δὲ πόδας καὶ χεῖρας ὁμοῖοι 
τέρποντ᾽ ἐν θαλίῃσι, χαχῶν ἔχτοσθεν ἁπάντων: 
θνῇσχον δ᾽ ὥσθ᾽ ὕπνῳ δεδμημένοι᾽ ἐσθλὰ δὲ πάντα 
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Tre volte tentai e mi spinse ad abbracciarla il mio animo, 
etre volte mi voló dalle mani simile a un'ombra 
oa un sogno. Diveniva sempre piü acuta la mia pena nel cuore, 
e parlando le rivolsi alate parole: 
"Madre, perché non m'aspetti mentre voglio abbracciarti 
per saziarci di gelido pianto ambedue 
gettandoci anche nell’ Ade le braccia intorno? 
Oppure questo è un fantasma, che a me l’insigne Persefone 
manda, perché piangendo io gema ancora di più?”. 
Dissi così, e subito essa rispose, la madre augusta: 
“Ohimè, figlio mio, il più misero di tutti gli uomini, 
Persefone, la figlia di Zeus, non ti inganna??, 
ma la legge degli uomini è questa, quando si muore: 
i nervi non reggono più la carne e le ossa, 
ma la furia violenta del fuoco ardente 
li disfa, appena la vita abbandona le bianche ossa 
e l’anima vagola, volata via, come un sogno. 
Ma volgiti in fretta alla luce: tutto questo 
tu sappilo, per dirlo anche dopo a tua moglie" .» 


51 


Esiodo, Le opere e i giorni 109-88 


Prima una stirpe aurea di uomini mortali 

fecero gli immortali che hanno le olimpie dimore. 

Erano ai tempi di Crono, quand'egli regnava nel cielo; 

come dèi vivevano, senza affanni nel cuore, 

lungi e al riparo da pene e miseria, né per loro arrivava 

la triste vecchiaia, ma sempre ugualmente forti di gambe e di braccia, 
nei conviti gioivano, lontano da tutti i malanni; 

morivano come vinti dal sonno, e ogni sorta di beni 
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τοῖσιν Env: χαρπὸν 6” ἔφερε ζείδωρος ἄρουρα 

, ig , AY ει > > 4 
αὐτομάτη πολλόν τε xai ἄφθονον: ot δ᾽ ἐθελημοὶ 
ἥσυχοι ἔργ᾽ ἐνέμοντο σὺν ἐσθλοῖσιν πολέεσσιν. 
αὐτὰρ ἐπεὶ δὴ τοῦτο γένος χατὰ γαῖα χάλυφε, 
τοὶ μὲν δαίμονες ἁγνοὶ ἐπιχθόνιοι τελέθουσιν 
ἐσθλοί, ἀλεξίκαχοι, φύλαχες θνητῶν ἀνθρώπων, 
[οἵ ῥα φυλάσσουσίν τε δίκας χαὶ σχέτλια ἔργα 
Πέρα ἑσσάμενοι πάντη φοιτῶντες ἐπ᾽ αἶαν,] 
πλουτοδόται: καὶ τοῦτο γέρας βασιλήιον ἔσχον. 

δεύτερον αὖτε γένος πολὺ χειρότερον μετόπισθεν 
ἀργύρεον ποίησαν ᾿Ολύμπια δώματ᾽ ἔχοντες, 
χρυσέῳ οὔτε φυὴν ἐναλίγχιον οὔτε νόημα 
ἀλλ᾽ ἑκατὸν μὲν παῖς ἔτεα παρὰ μητέρι χεδνῇ 
ἐτρέφετ᾽ ἀτάλλων, μέγα νήπιος, à ἐνὶ οἴχῳ' 
9 3.“ 9» 9 € ΄ Νε , e 
ἀλλ᾽ ὅτ᾽ ἄρ᾽ ἡβήσαι τε xat ἥβης μέτρον ἵκοιτο, 
παυρίδιον ζώεσχον ἐπὶ χρόνον, ἄλγε᾽ ἔχοντες 
> +’ a ` , $ , , 
ἀφραδίῃς' ὕβριν γὰρ ἀτάσθαλον οὐκ ἐδύναντο 
3 # , , 9 , 9 , , 
ἀλλήλων ἀπέχειν, οὐδ᾽ ἀθανάτους θεραπεύειν 
37 3 ,)» + e ~ 4 - 
ἤθελον οὐδ᾽ ἔρδειν μαχάρων ἱεροῖς ἐπὶ βωμοῖς, 
ᾗ θέμις ἀνθρώποις κατὰ ἤθεα. τοὺς μὲν ἔπειτα 
Ζεὺς Κρονίδης ἔχρυφε χολούμενος, οὕνεχα τιμὰς 
οὐκ ἔδιδον μαχάρεσσι θεοῖς ot "Ὄλυμπον ἔχουσιν. 
αὐτὰρ ἐπεὶ χαὶ τοῦτο γένος χατὰ γαῖα χάλυφε, 
τοὶ μὲν ὑποχθόνιοι μάχαρες θνητοὶ καλέονται, 
δεύτεροι, ἀλλ᾽ ἔμπης τιμὴ χαὶ τοῖσιν ὀπηδεῖ. 
Ζεὺς δὲ πατὴρ τρίτον ἄλλο γένος μερόπων ἀνθρώπων 

χάλχειον roino’, οὐχ ἀργυρέῳ οὐδὲν ὁμοῖον, 
Ex μελιᾶν, δεινόν τε xai ὄβριμον: οἷσιν " Apnoc 
ἔργ᾽ ἔμελε στονόεντα χαὶ ὕβριες, οὐδέ τι σῖτον 
ἤσθιον, ἀλλ᾽ ἀδάμαντος ἔχον χρατερόφρονα θυμόν. 
[ἄπλαστοι' μεγάλη δὲ βίη καὶ χεῖρες ἄαπτοι 
ἐξ ὤμων ἐπέφυκον ἐπὶ στιβαροῖσι μέλεσσι.] 
τῶν δ᾽ ἦν χάλχεα μὲν τεύχεα, χάλχεοι δέ τε οἶχοι, 
χαλκῷ δ᾽ εἰργάζοντο: μέλας δ᾽ οὐχ ἔσχε σίδηρος. 
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c'era per loro; il suo frutto dava la fertile terra 
senza lavoro, ricco e abbondante, e loro, contenti, 
sereni, si spartivano le loro opere in mezzo a beni infiniti. 
Poi, dopo che la terra coprì questa stirpe, 
essi sono demoni sacri sulla terra!, 
benigni, riparo dai mali; custodi degli uomini mortali, 
[della giustizia hanno cura e delle azioni malvagie, 
vestiti di nebbia, sparsi dovunque per la terra, | 
datori di ricchezza: ebbero infatti questo onore regale. 
Come seconda una stirpe peggiore assai della prima, 
argentea, fecero gli abitatori delle olimpie dimore, 
né per l'aspetto all'aurea simile né per la mente, 
ché per cent'anni il fanciullo presso la madre sua saggia 
veniva allevato, giocoso e stolto, dentro la casa; 
ma quando cresciuti giungevano al limitare di giovinezza 
vivevano ancora per poco, soffrendo dolori 
per la stoltezza, perché non potevano da tracotante violenza 
l'un contro l'altro astenersi, né gli immortali venerare 
volevano, né sacrificare ai beati sui sacri altari, 
come è legge fra gli uomini secondo il costume. Allora costoro 
Zeus Cronide li fece morire adirato, perché gli onori 
non vollero rendere agli dèi beati che possiedono l'Olimpo. 
E poi, quando anche questa stirpe la terra ebbe coperto, 
costoro sono chiamati mortali beati negli Inferi}, 
genî inferiori, ma onore anche loro accompagna. 
Zeus padre una terza stirpe di gente mortale 
fece, di bronzo, in nulla simile a quella d’argento, 
nata da frassini*, potente e terribile: loro di Ares 
avevano care le opere dolorose e la violenza, né pane 
mangiavano?, ma d'adamante$ avevano l'intrepido cuore, 
[tremendi; grande era il loro vigore e braccia invincibili 
dalle spalle spuntavano sulle membra possenti.]” 
Di bronzo eran le armi e di bronzo le case, 
col bronzo lavoravano perché il nero ferro non c'era. 
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xal τοὶ μὲν χείρεσσιν ὑπὸ σφετέρησι δαμέντες 

βῆσαν ἐς εὐρώεντα δόμον χρυεροῦ ᾿Αίδαο, 

νώνυμνοι: θάνατος δὲ xal ἐκπάγλους περ ἐόντας 

εἷλε μέλας, λαμπρὸν è’ ἔλιπον φάος ἠελίοιο. 
αὐτὰρ ἐπεὶ xal τοῦτο γένος κατὰ γαῖα κάλυφεν, 

αὖτις ἔτ᾽ ἄλλο τέταρτον ἐπὶ χθονὶ πουλυβοτείρῃ 

Ζεὺς Κρονίδης ποίησε, δικαιότερον καὶ ἄρειον, 

ἀνδρῶν ἡρώων θεῖον γένος, ot καλέονται 

ἡμίθεοι, προτέρη γενεὴ xat” ἀπείρονα γαῖαν. 

χαὶ τοὺς μὲν πόλεμός τε χαχὸς χαὶ φύλοπις αἰνὴ 

τοὺς μὲν ὑφ᾽ ἑπταπύλῳ Θήβη, Καδμηίδι γαίη, 

ὤλεσε μαρναμένους μήλων ἕνεκ᾽ Οἰδιπόδαο, 

τοὺς δὲ xai ἐν νήεσσιν ὑπὲρ μέγα λαῖτμα θαλάσσης 

ἐς Τροίην ἀγαγὼν “Ελένης ἕνεχ᾽ ἠυχόμοιο. 

[ἔνθ᾽ ἢ τοι τοὺς μὲν θανάτου τέλος ἀμφεχάλυφε'] 

τοῖς δὲ δίχ᾽ ἀνθρώπων βίοτον xat ἤθε᾽ ὀπάσσας 

Ζεὺς Κρονίδης χατένασσε πατὴρ ἐς πείρατα γαίης. 

χαὶ τοὶ μὲν ναίουσιν ἀχηδέα θυμὸν ἔχοντες 

ἐν μαχάρων νήσοισι παρ᾽ ᾿Ωχεανὸν βαθυδίνην, 

ὄλβιοι ἥρωες, τοῖσιν μελιηδέα χαρπὸν 

τρὶς ἔτεος θάλλοντα φέρει ζείδωρος ἄρουρα. 
μηκέτ᾽ ἔπειτ᾽ ὤφελλον ἐγὼ πέμπτοισι μετεῖναι 

ἀνδράσιν, ἀλλ᾽ ἢ πρόσθε θανεῖν ἢ ἔπειτα γενέσθαι. 

νῦν γὰρ δὴ γένος ἐστὶ σιδήρεον: οὐδέ ποτ᾽ ἦμαρ 

παύσονται καμάτου xai ὀιζύος οὐδέ τι νύχτωρ 

φθειρόμενοι: χαλεπὰς δὲ θεοὶ δώσουσι μερίμνας. 

ἀλλ᾽ ἔμπης xai τοῖσι μεμείξεται ἐσθλὰ κακοῖσιν. 

Ζεὺς δ᾽ ὀλέσει καὶ τοῦτο γένος μερόπων ἀνθρώπων, 

εὖτ᾽ ἂν γεινόµενοι πολιοχρόταφοι τελέθωσιν. 

οὐδὲ πατὴρ παίδεσσιν ὁμοίιος οὐδέ τι παῖδες 

οὐδὲ ξεῖνος ξεινοδόκῳ xai ἑταῖρος ἑταίρω, 

οὐδὲ χασίγνητος φίλος ἔσσεται, ὡς τὸ πάρος περ. 

aida δὲ γηράσχοντας ἀτιμήσουσι τοχῆας' 

μέμφονται Ò’ ἄρα τοὺς χαλεποῖς βάζοντες ἔπεσσι, 
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E costoro, dalle loro proprie mani distrutti 
partirono per la tenebrosa dimora di gelido Ade, 
senza fama; la nera morte per quanto temibili 
li prese e lasciarono la splendente luce del sole. 

E poi, dopo che anche questa stirpe la terra ebbe nascosto, 
di nuovo una quarta, sopra la terra feconda, 
fece Zeus Cronide, più giusta e migliore, 
di eroi, stirpe divina, che sono detti semidei?, 
anteriore alla nostra sulla terra infinita. 
Questi li uccise la guerra malvagia e la battaglia terribile 
alcuni a Tebe dalle sette porte, nella terra di Cadmo, 
combattendo per le greggi di Edipo, 
altri poi sulle navi al di là del grande abisso del mare 
condotti a Troia, a causa di Elena dalle belle chiome; 
[là il destino di morte li avvolse;]? 
ma poi lontano dagli uomini dando loro vitto e dimora 
il padre Zeus Cronide della terra li pose ai confini. 
Abitano con il cuore lontano da affanni 
nell'isole dei beati presso Oceano dai gorghi profondi, 
felici eroi ai quali dolce raccolto 
tre volte in un anno, abbondante, produce il suolo fecondo!?. 

Ávessi potuto io non vivere con la quinta stirpe 
di uomini, e fossi morto già prima oppure nato dopo, 
perché ora la stirpe è di ferro; né mai di giorno 
cesseranno da fatiche e affanni, né mai di notte, 
annichiliti; e aspre pene manderanno a loro gli dèi. 
Però, anche per questi, ai mali si mischieranno dei beni!!. 
Ma Zeus distruggerà anche questa stirpe di uomini mortali 
quando nascendo avranno già bianche le tempie; 
allora né il padre sarà simile ai figli né i figli al padre; 
né l'ospite all'ospite, né l’amico all'amico 
e nemmeno il fratello caro sarà come prima; 
ma ingiuria faranno ai genitori appena invecchiati; 
a loro diranno improperi rivolgendo parole malvagie, 
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σχέτλιοι, οὐδὲ θεῶν ὄπιν εἰδότες: οὐδέ xev οἵ γε 
γηράντεσσι τοχεῦσιν ἀπὸ θρεπτήρια δοῖεν. 


$2 


Eschilo, Pers. 607-99 


ΑΤΟΣΣΑ 
Τοιγὰρ κέλευθον τήνδ᾽ ἄνευ τ᾽ ὀχημάτων 
χλιδῆς τε τῆς πάροιθεν ἐχ δόμων πάλιν 
ἔστειλα, παιδὸς πατρὶ πρευμενεῖς χοὰς 
φέρουσ᾽, ἅπερ νεχροῖσι μειλικτήρια, 
βοός τ᾽ ἀφ᾽ ἁγνῆς λευκὸν εὔποτον γάλα, 
τῆς τ᾽ ἀνθεμουργοῦ στάγμα, παμφαὲς μέλι, 
λιβάσιν ὑδρηλαῖς παρθένου πηγῆς μέτα, 
ἀχήρατόν τε μητρὸς ἀγρίας ἄπο 
ποτὸν παλαιᾶς ἀμπέλου γάνος τόδε: 
τῆς τ᾽ αἰὲν ἐν φύλλοισι θαλλούσης βίον 
ξανθῆς ἐλαίας χαρπὸς εὐώδης πάρα, 
ἄνθη τε πλεχτά, παμφόρου γαίας τέχνα. 
ἀλλ᾽, ὦ φίλοι, χοαῖσι ταῖσδε νερτέρων 
ὕμνους ἐπευφημεῖτε, τόν τε δαίμονα 
Δαρεῖον ἀναχαλεῖσθε, γαπότους δ᾽ ἐγὼ 
τιμὰς προπέµφω τάσδε νερτέροις θεοῖς. 


ΧΟΡΟΣ 
βασίλεια γύναι, πρέσβος Πέρσαις, 
σύ τε πέμπε χοὰς θαλάμους ὑπὸ γῆς, 
ἡμεῖς θ᾽ ὕμνοις αἰτησόμεθα 
φθιμένων πομποὺς 
εὔφρονας εἶναι χατὰ γαίας. 
ἀλλά, χθόνιοι δαίμονες ἁγνοί, 
Γη τε καὶ Ἑρμῆ, βασιλεῦ τ᾽ ἐνέρων, 
πέμφατ᾽ ἔνερθεν ψυχὴν ἐς φῶς: 
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gli sciagurati, senza temere gli dèi; né 
ai genitori invecchiati di che nutrirsi daranno. 


52 


Eschilo, Persiani 607-99 


ATOSSA 
E così senza il carro e senza il fasto 


di sempre!, ho fatto di nuovo questa via dalla reggia 
portando al padre di mio figlio libami 

propiziatori che addolciscono i defunti?: 

bianco latte gradevole d'una mucca consacrata?, 
goccia d'ape che opera sui fiori, un miele tutto luce, 
insieme a stille d'acqua d'una vergine sorgente 

e per bevanda intatta di madre 

selvatica questo splendore di antica vite. 

Di colui che ha sempre in fiore tra le foglie la vita, . 
del biondo ulivo, ecco il frutto profumato*. 

Ed ecco i fiori intrecciati, i figli della fertile terra?. 
Mao cari, intonate gli inni 

su queste libagioni dei morti. Evocate 

il demone$ di Dario, ed io agli dèi inferi 

invieró queste onoranze’ che la terra beve. 


CORO 
O donna del re onorata dai Persiani, 
tu invia le libagioni ai recessi sotto terra?, 
e noi con gli inni chiederemo 
ai sovrani!? dei defunti 
d'essere sotto terra propizi. 
O!! santi demoni ctonii, 
ο Terra ed Ermes re dei trapassati, 
mandate l'anima alla luce da laggiù: 
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Tel γάρ τι χαχῶν ἄχος οἶδε πλέον, 
μόνος ἂν θνητῶν πέρας εἴποι. 


r € 


n ῥ᾽ ἀίει µου µακαρίτας ἰσοδαίμων βασιλεὺς 
635 — βάρβαρα σαφηνῆ 

ἱέντος τὰ παναίολ᾽ al- 

avi) δύσθροα βάγματα; 

παντάλαν᾽ ἄχη 

διαβοάσω; 

νέρθεν ἄρα κλύει µου; 


640 ἀλλὰ σύ μοι Γᾶ τε xoi ἄλλοι χθονίων ἁγεμόνες 
δαίμονα μεγαυχῆ 
ἰόντ᾽ αἰνέσατ᾽ ix δόμων, 
Περσᾶν Σουσιγενῆ θεόν: 
πέμπετε Ò ἄνω 
645 οἷον οὕπω 
Περσὶς aU ἐχάλυφεν. 


ἦ φίλος ἁνήρ, φίλος οὕχθος' φίλα γὰρ χέχευθεν ἤθη. 
᾿Αιδωνεὺς Ò’ ἀναπομ- 

650 πὸς ἀνίει, ᾿Αιδωνεύς, 
ποῖον ἀνάχτορα Δαριᾶνα. ἠέ. 


οὔτε γὰρ ἄνδρας ποτ᾽ ἀπώλλυ πολεμοφθόροισιν ἄταις, 
θεομήστωρ δ᾽ ἐκικλή- 

655 σχετο Πέρσαις, θεομήστωρ δ᾽ 
ἔσχεν, ἐπεὶ στρατὸν εὖ ποδούχει. ἠέ. 


βαλλήν, ἀρχαῖος 
βαλλήν, ἴθι, ixo: 
ἔλθ᾽ ἐπ᾽ ἄχρον χόρυμβον ὄχθου, 

66ο χροχόβαπτον ποδὸς εὔμαριν ἀείρων, 
βασιλείου τιήρας 
φάλαρον πιφαύσχων. 
βάσχε πάτερ ἄχαχε Δαριάν, οἴ. 
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tperché se un modo valido sa di prevenire i mali, 
può dirne lui solo fra i mortali il limite{!?. 


M'ode il re beato pari a un dio 

lanciare suoni barbari, distinti, variegati, 
insistenti, lamentosi!3? 

Griderò in giro i miseri 

dolori? 

Mi ascolta dunque da laggiù? 

E tuo Terra e voi altri reggitori dei morti!^, 
concedetemi che esca 

dalle case il demone glorioso, 

il dio persiano generato a Susa. 

Mandate di sopra colui 

di cui la terra persiana 

nori coprì giammai uno uguale. 


Caro l’uomo e caro il tumulo, 
perché racchiude un’indole cara. 
Aidoneo che accompagni su, 

fa risalire, o Aidoneo, 
l'ineguagliato!? sovrano Dariàn, eé! 


Tu mai hai perduto degli uomini 

con cecità che distruggono in guerra: 
era detto dai Persiani consiglio divino 
e consiglio divino egli era, 

perché guidava bene l’esercito, eé! 


O re, re antico, 

vieni, giungi, 

arriva sull'alta vetta del tumulo!$, 

col piede alzando il calzare tinto di croco, 
mostrando il vertice 

della tiara regale!?. 

Avanza o padre senza danni, Darian, οἱ [8. 
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ὅπως Τχαινά τετ 
χλύης νέα τ᾽ ἄχη, 
δέσποτα δεσπότου φάνηθι. 
Στυγία γάρ τις ἐπ᾽ ἀχλὺς πεπόταται’ 
νεολαία γὰρ ἤδη 
χατὰ πᾶσ᾽ ὄλωλεν. 
βάσχε πάτερ ἄχαχε Δαριάν, οἴ. 

> = > - 
αἰαῖ atat: 
ὦ πολύκλαυτε φίλοισι θανών, 
{τί τάδε δυνάτα δυνάτα 

LI - - , , t , 

περὶ τᾷ σᾷ δίδυμα διαγόεν ἁμάρτια; T 
πᾶσᾳ γᾷ τᾷδ᾽ 
3 ’ ιά 
ἐξέφθινται τρίσκαλμοι 
νᾶες ἄναες ἄναες. 


ΕΙΔΩΛΟΝ ΔΑΡΕΙΟΥ 


ὦ πιστὰ πιστῶν ἥλικές θ᾽ ἥβης ἐμῆς 
Πέρσαι γεραιοί, τίνα πόλις πονεῖ πόνον; 
στένει, χέχοπται, χαὶ χαράσσεται πέδον. 
λεύσσων δ᾽ ἄχοιτιν τὴν ἐμὴν τάφου πέλας 
ταρβῶ, χοὰς δὲ πρευμενεῖς ἐδεξάμην. 
ὑμεῖς δὲ θρηνεῖτ᾽ ἐγγὺς ἑστῶτες τάφου 
xai φυχαγωγοῖς ὀρθιάζοντες γόοις 
οἰκτρῶς χαλεῖσθέ μ᾽ ἐστὶ δ᾽ οὐχ εὐέξοδον, 
ἄλλως τε πάντως χοἰ χατὰ χθονὸς θεοὶ 
λαβεῖν ἀμείνους εἰσὶν ἢ μεθιέναι. 

ὅμως δ᾽ ἐχείνοις ἐνδυναστεύσας ἐγὼ 
ἥκω: τάχυνε 6’, ὡς ἄμεμπτος ὦ χρόνου. 
τί ἐστὶ Πέρσαις νεοχμὸν ἐμβριθὲς χαχόν; 


ΧΟΡΟΣ 


σέβομαι μὲν προσιδέσθαι, 
σέβομαι δ᾽ ἀντία λέξαι 
σέθεν ἀρχαίῳ περὶ τάρβει. 
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Ad ascoltare i dolori 


tnuovif e recenti 
apparisci, o sovrano del nostro sovrano. 


Svolazza una tenebra stigia!?: 
tutta persa è la gioventù. 
Avanza, o padre senza danni, Dariàn, oi! 


O defunto così compianto dai tuoi, 

{perché mai o signore, signore, 

questi errori gemelli errerebbero attorno al tuo regno?”?{ 
Le triremi sono tutte perite 

per questa terra, 

sono navi non navi, non navi! 


FANTASMA DI DARIO 


O Fedeli tra i Fedeli, o compagni della mia giovinezza, 
vegliardi Persiani, quale pena la città soffre? 

Geme, si percuote e il suolo è graffiato?!. 

Ho paura guardando la mia sposa 

accanto al tumulo, eppure ho accettato i libami propiziatori??. 
E voi in piedi accanto al tumulo intonate il lamento, 

e gridando con gemiti evocatori di anime 

mi chiamate lamentosamente??. Non è agevole l'uscita 
proprio perché gli déi ctonii 

sono piü abili a prendere che a lasciare. 

E tuttavia per il potere che ho fra loro 

sono qui: affrettati ch'io sia libero da rimproveri di indugio?4. 
Qual é il nuovo danno che grava sui Persiani? 


CORO 


Provo timore a guardarti, 
provo timore a parlarti 
per l'antica paura di te. 
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AAPEIOX 
ἀλλ᾽ ἐπεὶ χάτωθεν ἦλθον σοῖς γόοις πεπεισμένος, 
μή τι μαχιστῆρα μῦθον, ἀλλὰ σύντομον λέγων 
εἰπὲ χαὶ πέραινε πάντα, τὴν ἐμὴν αἰδῶ μεθείς. 


53 


Platone, Apol. 
d) 43¢-e 


᾿Αλλὰ διὰ τί δή ποτε μετ᾽ ἐμοῦ χαίρουσί τινες πολὺν χρόνον 
διατρίβοντες; ἀχηχόατε, ὦ ἄνδρες ᾿Αθηναῖοι, πᾶσαν ὑμῖν τὴν 
ἀλήθειαν ἐγὼ εἶπον: ὅτι ἀκούοντες χαίρουσιν ἐξεταζομένοις τοῖς 
οἰομένοις μὲν εἶναι σοφοῖς, οὖσι δ᾽ οὔ. ἔστι γὰρ οὐχ ἀηδές. ἐμοὶ 
δὲ τοῦτο, ὡς ἐγώ φημι, προστέτακται ὑπὸ τοῦ θεοῦ πράττειν xai 
ἐχ μαντείων xal ἐξ ἐνυπνίων xai παντὶ τρόπῳ ᾧπέρ τίς ποτε xai 
ἄλλη θεία μοῖρα ἀνθρώπῳ καὶ ὁτιοῦν προσέταξε πράττειν. tað- 
τα, ὦ ἄνδρες ᾿Αθηναῖοι, xai ἀληθῆ ἐστιν xai εὐέλεγχτα. εἰ γὰρ 
δὴ ἔγωγε τῶν νέων τοὺς μὲν διαφθείρω τοὺς δὲ διέφθαρχα, χρῆν 
δήπου, εἴτε τινὲς αὐτῶν πρεσβύτεροι γενόμενοι ἔγνωσαν ὅτι νέοις 
οὖσιν αὐτοῖς ἐγὼ χαχὸν πώποτέ τι συνεβούλευσα, νυνὶ αὐτοὺς 
ἀναβαίνοντας ἐμοῦ χατηγορεῖν xoi τιμωρεῖσθαι: εἰ δὲ μὴ αὐτοὶ 
ἤθελον, τῶν οἰχείων τινὰς τῶν ἐχείνων, πατέρας xal ἀδελφοὺς 
xai ἄλλους τοὺς προσήχοντας, εἴπερ ὑπ᾽ ἐμοῦ τι xaxdv ἐπεπόνθε- 
σαν αὐτῶν οἱ οἰκεῖοι, νῦν μεμνῆσθαι [χαὶ τιμωρεῖσθαι]. πάντως 
δὲ πάρεισιν αὐτῶν πολλοὶ ἐνταυθοῖ οὓς ἐγὼ ὁρῶ, πρῶτον μὲν 
Κρίτων οὑτοσί, ἐμὸς ἡλιχιώτης χαὶ δημότης, Κριτοβούλου τοῦδε 
πατήρ, ἔπειτα Λυσανίας ὁ Σφήττιος, Αἰσχίνου τοῦδε πατήρ, ἔτι 
δ᾽ ᾿Αντιφῶν ὁ Κηφισιεὺς οὗτοσί, ᾿Επιγένους πατήρ, ἄλλοι τοίνυν 
οὗτοι ὧν οἱ ἀδελφοὶ ἐν ταύτῃ τῇ διατριβῇ γεγόνασιν, Νιχόστρα- 
τος Θεοζοτίδου, ἀδελφὸς Θεοδότου -- χαὶ ὁ μὲν Θεόδοτος τετε- 
λεύτηχεν, ὥστε οὐκ ἂν ἐχεῖνός γε αὐτοῦ χαταδεηθείη -- xai Ia- 
ράλιος ὅδε, ὁ Δημοδόχου, οὗ ἦν Θεάγης ἀδελφός. 
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DARIO 
Ma poiché da laggiù sono giunto cedendo ai lamenti, 


parla facendo un discorso conciso, non lungo, 
ed esponi ogni cosa tralasciando il ritegno per me. 


53 


Platone, Apologia di Socrate 


a) 33c-€ 


E allora perché alcuni sono contenti di passare molto tempo 
con me? L’avete sentito, Ateniesi: vi ho detto tutta la verità. Essi 
godono a sentir esaminare quelli che si credono sapienti e non lo 
sono. E infatti non è cosa spiacevole. A me questo, lo ripeto, fu 
ordinato dal dio, con oracoli e sogni e in tutti i modi coi quali 
qualsiasi altra volontà divina! ordina ad un uomo di fare una cosa 
qualunque. Questo, Ateniesi, è vero e facilmente dimostrabile. 
Se corrompo i giovani e alcuni li ho già corrotti, quelli che, di- 
ventati vecchi, si fossero accorti che nella loro gioventù avevo da- 
to loro cattivi consigli, ora dovrebbero presentarsi, accusarmi e 
vendicarsi. E se non volessero farlo personalmente, se ne dovreb- 
bero ora ricordare [e vendicarsi] alcuni dei loro familiari, padri, 
fratelli e altri congiunti, se i loro cari subirono mali da me. In 
ogni caso sono qui presenti molti di loro, che io vedo?: prima di 
tutti ecco Critone, mio coetaneo e del mio stesso demo, padre di 
Critobulo, qui presente; poi Lisania di Sfetto, padre di Eschine, 
presente anche lui; inoltre Antifonte di Cefisia, padre di Epige- 
ne; e questi altri i cui fratelli mi hanno frequentato, Nicostrato 
figlio di Teozotide, fratello di Teodoto - e Teodoto è morto, sic- 
ché non può pregarlo -- e Paralio, figlio di Demodoco, di cui era 
fratello Teage. 
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b) 39c-4ob 


Τὸ δὲ δὴ μετὰ τοῦτο ἐπιθυμῶ ὑμῖν χρησμῳδῆσαι, ὦ xata- 
φηφισάμενοί μου’ xai γάρ εἰμι ἤδη ἐνταῦθα ἐν ὦ μάλιστα 
ἄνθρωποι χρησμῳδοῦσιν, ὅταν μέλλωσιν ἀποθανεῖσθαι. φημὶ 
γάρ, ὦ ἄνδρες ot ἐμὲ ἀπεχτόνατε, τιμωρίαν ὑμῖν ἥξειν εὐθὺς µε. 
τὰ τὸν ἐμὸν θάνατον πολὺ χαλεπωτέραν νὴ Δία ἢ οἵαν ἐμὲ ἀπε. 
κτόνατε᾽ νῦν γὰρ τοῦτο εἴργασθε οἰόμενοι μὲν ἀπαλλάξεσθαι τοῦ 
διδόναι ἔλεγχον τοῦ βίου, τὸ δὲ ὑμῖν πολὺ ἐναντίον ἀποβήσεται. 
ὡς ἐγώ φημι. πλείους ἔσονται ὑμᾶς οἱ ἐλέγχοντες, οὓς νῦν ἐγὼ 
κατεῖχον, ὑμεῖς δὲ οὐχ ἠσθάνεσθε: xai χαλεπώτεροι ἔσονται ὅσῳ 
νεώτεροί εἰσιν, χαὶ ὑμεῖς μᾶλλον ἀγανακτήσετε. εἰ γὰρ οἴεσθε 
ἀποχτείνοντες ἀνθρώπους ἐπισχήσειν τοῦ ὀνειδίζειν τινὰ ὑμῖν ὅτι 
οὐχ ὀρθῶς ζῆτε, οὐ καλῶς διανοεῖσθε' οὐ γάρ ἐσθ᾽ αὕτη ἡ ἀπαλ. 
λαγὴ οὔτε πάνυ δυνατὴ οὔτε χαλή, ἀλλ᾽ ἐχείνη χαὶ χαλλίστη 
χαὶ ῥάστη, μὴ τοὺς ἄλλους χολούειν ἀλλ᾽ ἑαυτὸν παρασχευάζειν 
ὅπως ἔσται ὡς βέλτιστος. ταῦτα μὲν οὖν ὑμῖν τοῖς χαταφηφισα- 
μένοις μαντευσάμενος ἀπαλλάττομαι. 

τοῖς δὲ ἀποφηφισαμένοις ἡδέως ἂν διαλεχθείην ὑπὲρ τοῦ γε- 
γονότος τουτουϊ πράγματος, ἐν ᾧ οἱ ἄρχοντες ἀσχολίαν ἄγουσι 
xai οὔπω ἔρχομαι ot ἐλθόντα µε δεῖ τεθνάναι. ἀλλά μοι, ὦ ἄν- 
Opes, παραμείνατε τοσοῦτον χρόνον’ οὐδὲν γὰρ χωλύει διαμυθο- 
λογῆσαι πρὸς ἀλλήλους ἕως ἔξεστιν. ὑμῖν γὰρ ὡς φίλοις οὖσιν 
ἐπιδεῖξαι ἐθέλω τὸ νυνί μοι συμβεβηχὸς τί ποτε νοεῖ. ἐμοὶ γάρ, 
ὦ ἄνδρες δικασταί — ὑμᾶς γὰρ δικαστὰς χαλῶν ὀρθῶς ἂν xa- 
λοίην -- θαυμάσιόν τι γέγονεν. ἡ γὰρ εἰωθυῖά μοι μαντιχὴ [ἡ 
τοῦ δαιμονίου] ἐν μὲν τῷ πρόσθεν χρόνῳ παντὶ πάνυ πυχνὴ ἀεὶ 
ἦν καὶ πάνυ ἐπὶ σμικροῖς ἐναντιουμένη, εἴ τι μέλλοιμι μὴ ὀρθῶς 
πράξειν. νυνὶ δὲ συμβέβηχέ por ἅπερ ὁρᾶτε xal αὐτοί, ταυτὶ ἅ γε 
δὴ οἰηθείη ἄν τις xai νομίζεται ἔσχατα κακῶν εἶναι" ἐμοὶ δὲ οὔτε 
ἐξιόντι ἕωθεν οἴχοθεν ἠναντιώθη τὸ τοῦ θεοῦ σημεῖον, οὔτε ἡνί- 
χα ἀνέβαινον ἐνταυθοῖ ἐπὶ τὸ δικαστήριον, οὔτε ἐν τῷ λόγῳ οὐ- 
δαμοῦ μέλλοντί τι ἐρεῖν. καίτοι ἐν ἄλλοις λόγοις πολλαχοῦ δή 
µε ἐπέσχε λέγοντα μεταξύ: νῦν δὲ οὐδαμοῦ περὶ ταύτην THY 
πρᾶξιν οὔτ᾽ ἐν ἔργῳ οὐδενὶ οὔτ᾽ ἐν λόγῳ ἠναντίωταί μοι. τί οὖν 
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b) 196-405 

Ma desidero predire a voi, che mi avete condannato, ció che 
avverrà dopo. Sono ormai al punto in cui, soprattutto, gli uomini 
profetizzano: quando stanno per morire!. Io dico, cittadini che 
mi avete ucciso, che subito dopo la mia morte su voi cadrà una 
punizione ben piü grave, per Zeus, di quella che mi date ucciden- 
domi. Voi avete fatto questo credendo di liberarvi dal dover ren- 
dere conto della vostra vita e invece, come dico, vi succederà pro- 
prio il contrario. I vostri confutatori, che finora io frenavo e voi 
non ve ne accorgevate, saranno piü numerosi e tanto piü duri 
quanto più sono giovani, e voi vi irriterete di più. Se, uccidendo 
uomini, credete di impedire che qualcuno vi rimproveri di non vi- 
vere rettamente, non pensate bene, perché questa liberazione non 
è affatto possibile né bella, mentre è bellissima e facilissima quella 
di non reprimere gli altri, ma di predisporre sé stessi a diventare i 
migliori possibile. Dopo questa predizione a voi che mi avete con- 
dannato, mi congedo. 

Con quelli invece che hanno votato la mia assoluzione discute- 
rei volentieri sul fatto che mi è capitato, mentre gli arconti sono 
occupati e per me non è ancora ora di andare là dove, una volta 
andato, devo morire. Cittadini, restate con me per questo tempo: 
nulla ci impedisce di conversare tra noi finché è possibile. A voi 
che siete amici, voglio mostrare che cosa significa ciò che mi è 
successo oggi. Infatti, o giudici, -- chiamandovi giudici vi dò il 
giusto nome - mi è successo un fatto mirabile. La mia solita voce 
profetica [quella del demone]? in tutto il passato era sempre mol- 
to frequente e si opponeva molto anche in questioni da poco, se 
ero sul punto di fare qualcosa scorrettamente. Ora invece mi è 
successo, lo vedete anche voi, quello che si potrebbe credere e 
considerare l'estremo dei mali. Ma il segno del dio non mi si è op- 
posto, né quando stamattina sono uscito di casa, né quando sono 
salito qui in tribunale, né durante il dibattito in nessun momento, 
quando stavo per parlare. Eppure in altri discorsi mi ha fermato 
Spesso mentre parlavo; ora invece durante questa faccenda non si 
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αἴτιον εἶναι ὑπολαμβάνω; ἐγὼ ὑμῖν ἐρῶ: κινδυνεύει γάρ μοι τὸ 
συμβεβηχὸς τοῦτο ἀγαθὸν γεγονέναι, xai οὐχ ἔσθ᾽ ὅπως ἡμεῖς 
ὀρθῶς ὑπολαμβάνομεν, ὅσοι οἰόμεθα καχὸν εἶναι τὸ τεθνάναι. 


54 


Pausania, Perieg. I 32, 3-5 


3. Πρὶν δὲ ἡ τῶν νήσων ἐς ἀφήγησιν τραπέσθαι, τὰ ἐς τοὺς 
δήμους ἔχοντα αὖθις ἐπέξειμι. δῆμός ἐστι Μαραθὼν ἴσον τῆς πό- 
λεως τῶν ᾿Αθηναίων ἀπέχων χαὶ Καρύστου τῆς ἐν Εὐβοίᾳ: 
ταύτη τῆς ᾿Αττιχῆς ἔσχον οἱ βάρβαροι xat μάχῃ τε ἐκρατήθησαν 
χαί τινας ὡς ἀνήγοντο ἀπώλεσαν τῶν νεῶν. τάφος δὲ ἐν τῷ πεδίῳ 
᾿Αθηναίων ἐστίν, ἐπὶ δὲ αὐτῷ στῆλαι τὰ ὀνόματα τῶν ἀποθα- 
νόντων χατὰ φυλὰς ἑχάστων ἔχουσαι, xai ἕτερος Πλαταιεῦσι 
Βοιωτῶν καὶ δούλοις' ἐμαχέσαντο γὰρ xai δοῦλοι τότε πρῶτον. 

4. καὶ ἀνδρός ἐστιν ἰδίᾳ μνῆμα Μιλτιάδου τοῦ Κίμωνος, 
συμβάσης ὕστερόν οἱ τῆς τελευτῆς Πάρου τε ἁμαρτόντι xoi δι᾽ 
αὐτὸ ἐς χρίσιν ᾿Αθηναίοις χαταστάντι. ἐνταῦθα ἀνὰ πᾶσαν νύχτα 
xai ἵππων χρεμετιζόντων xal ἀνδρῶν μαχομένων ἔστιν αἰσθέ- 
σθαι’ χαταστῆναι δὲ ἐς ἐναργῆ θέαν ἐπίτηδες μὲν οὐχ ἔστιν ὅτῳ 
συνήνεγχεν, ἀνηχόῳ δὲ ὄντι χαὶ ἄλλως συμβὰν οὐχ ἔστιν ἐχ τῶν 
δαιμόνων ὀργή. σέβονται δὲ οἱ Μαραθώνιοι τούτους τε οἳ παρὰ 
τὴν μάχην ἀπέθανον ἥρωας ὀνομάζοντες καὶ Μαραθῶνα ἀφ᾽ οὗ 
τῷ δήμῳ τὸ ὄνομά ἐστι καὶ Ἡρακλέα, φάμενοι πρώτοις Ἑλ- 
λήνων σφίσιν Ἡραχλέα θεὸν νομισθῆναι. 

ς. συνέβη δὲ ὡς λέγουσιν ἄνδρα ἐν τῇ μάχη παρεῖναι τὸ εἶδος 
xai τὴν σχευὴν ἄγροιχον: οὗτος τῶν βαρβάρων πολλοὺς xata- 
φονεύσας ἀρότρῳ μετὰ τὸ ἔργον ἦν ἀφανής: ἐρομένοις δὲ ᾿Αθη- 
ναίοις ἄλλο μὲν ὁ θεὸς ἐς αὐτὸν ἔχρησεν οὐδέν, τιμᾶν δὲ ᾿Εχε- 
τλαῖον ἐχέλευσεν ἥρωα. 
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è opposto a nessuna mia parola o atto. Quale penso ne sia la cau- 
sa? Ve lo dirò. Forse ciò che mi è successo è un bene e non è possi- 
bile che pensiamo rettamente noi che crediamo la morte un male. 
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Pausania, Guida della Grecia I 32, 3-5 


3. Prima di volgermi alla descrizione delle isole, tornerò anco- 
ra sull'argomento dei demi. Il demo di Maratona si trova a pari 
distanza da Atene e dalla città di Caristo, nell’Eubea: in questo 
luogo dell'Attica sbarcarono i barbari, furono sconfitti in batta- 
glia e, mentre tornavano a prendere il largo, perdettero alcune 
delle loro navi. Nella piana c’è la tomba degli Ateniesi, con sopra 
le stele contenenti i nomi dei caduti, tribù per tribù, e un'altra 
tomba per i Beoti di Platea e per gli schiavi: infatti allora per la 
prima volta presero parte a una battaglia anche schiavi. 

4. C'è inoltre una tomba individuale, quella di Milziade figlio 
di Cimone, che morì più tardi, dopo aver mancato la conquista di 
Paro, e per questa ragione fu messo sotto processo dagli Ateniesi. 
A Maratona è dato di sentire ogni notte nitrire cavalli e uomini 
combattere!; da un lato, non porta bene a nessuno giungere a ve- 
dere chiaramente, se lo ricerca intenzionalmente, dall'altro, se 
quest'esperienza capita ad uno ignaro, o in altro modo, non incor- 
re nell'ira degli spiriti. I Maratonii onorano quanti morirono in 
battaglia chiamandoli eroi, e Maratone da cui appunto il demo 
trae nome, ed Eracle, dicendo di essere stati i primi Greci a rite- 
nere Eracle un dio?. 

5. E tradizione che durante la battaglia apparisse un uomo dal- 
l'aspetto e dall’abito di contadino; costui abbatté con un aratro 
molti barbari e sparì dopo lo scontro; agli Ateniesi, che avevano 
consultato l'oracolo, il dio null'altro rispose su questo personag- 
gio, se non che dovevano onorare l'eroe Echetleo?. 
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Pusania, Perieg. X 28, 1-29, 1 


28, 1. Τὸ δὲ ἕτερον µέρος τῆς γραφῆς, τὸ ἐξ ἀριστερᾶς χειρός, 
ἔστιν ᾽Οδυσσεὺς χαταβεβηχὼς ἐς τὸν “Αιδην ὀνομαζόμενον, 
ὅπως Τειρεσίου τὴν ψυχὴν περὶ τῆς ἐς τὴν οἰχείαν ἐπέρηται 
σωτηρίας: ἔχει δὲ οὕτω τὰ ἐς τὴν γραφήν. ὕδωρ εἶναι ποταμὸς 
ἔοιχε, δῆλα ὡς ὁ ᾿Αχέρων, xai χάλαμοί τε ἐν αὐτῷ πεφυκότες 
xai ἀμυδρὰ οὕτω δή τι τὰ εἴδη τῶν ἰχθύων: σχιὰς μᾶλλον ἢ 
ἰχθῦς εἰχάσεις. καὶ ναῦς ἐστιν ἐν τῷ ποταμῷ καὶ ὁ πορθμεὺς ἐπὶ 
ταῖς κώπαις. 

2. ἐπηκολούθησε δὲ ὁ Πολύγνωτος ἐμοὶ δοχεῖν ποιήσει Μι. 
νυάδι: ἔστι γὰρ δὴ ἐν τῇ Μινυάδι ἐς Θησέα ἔχοντα καὶ Πειρίθουν: 


ἔνθ᾽ ἤτοι νέα μὲν νεχυάµβατον, ἣν ὁ γεραιὸς 
πορθμεὺς ἦγε Χάρων, οὐχ ἔλλαβον ἔνδοθεν ὅρμου. 


ἐπὶ τούτῳ οὖν χαὶ Πολύγνωτος γέροντα ἔγραψεν ἤδη τῇ ἡλικίᾳ 
τὸν Χάρωνα. 
t A5 , - ` > 3 ~ 3 e / ) 

1. οἱ δὲ ἐπιβεβηκότες τῆς νεὼς οὐχ ἐπιφανεῖς ἐς ἅπαντάς εἰσιν 
οἷς προσήχουσι. Τέλλις μὲν ἡλικίαν ἐφήβου γεγονὼς φαίνοιτ᾽ 
» ’ . » , » ` 3 - ΄ ’ 
ἄν, Κλεόβοια δὲ ἔτι παρθένος, ἔχει δὲ ἐν τοῖς γόνασι κιβωτόν, 
€ , - , # , LI A x ’ 
ὁποίας ποιεῖσθαι νομίζουσι Δήμητρι. ἐς μὲν δὴ τὸν Τέλλιν το- 
σοῦτο ἤχουσα ὡς ὁ ποιητὴς ᾿Αρχίλοχος ἀπόγονος εἴη τρίτος 
Τέλλιδος- Κλεόβοιαν δὲ ἐς Θάσον τὰ ὄργια τῆς Δήμητρος ἐνεγ- 
χεῖν πρώτην ἐχ Πάρου φασίν. 

4. ἐπὶ δὲ τοῦ ᾿Αχέροντος τῇ ὄχθῃ μάλιστά που ὑπὸ τοῦ 
Χάρωνος τὴν ναῦν ἀνὴρ οὐ δίκαιος ἐς πατέρα ἀγχόμενός ἐστιν 
ὑπὸ τοῦ πατρός. περὶ πλείστου γὰρ δὴ ἐποιοῦντο οἱ πάλαι γο- 
νέας, ὥσπερ ἔστιν ἄλλοις τε τεχμήρασθαι xai ἐν Κατάνῃ τοῖς 
χαλουμένοις Εὐσεβέσιν, οἵ, ἡνίκα ἐπέρρει τῇ Κατάνῃ πῦρ τὸ ἐχ 
τῆς Αἴτνης, χρυσὸν μὲν χαὶ ἄργυρον ἐν οὐδενὸς μερίδι ἐποιήσαν- 
το, οἱ δὲ ἔφευγον ἀράμενος μητέρα, ὁ δὲ αὐτῶν τὸν πατέρα᾽ 
προϊόντας δὲ οὐ σὺν ῥᾳστώνη χαταλαμβάνει σφᾶς τὸ πῦρ ἐπει- 
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Pausania, Guida della Grecia X 28, 1-29, 1 


18, 1. L'altra parte della pittura!, quella sulla sinistra, rappre- 
senta Odisseo nell'Ade, dove era sceso per consultare Tiresia ri- 
guardo al suo ritorno a casa. La pittura si presenta cosi. C'é del- 
l'acqua che sta a indicare un fiume, naturalmente l'Acheronte, 
con canne cresciute nel fiume, e i contorni di pesci cosi indistinti 
che li si interpreterebbe come ombre piuttosto che come pesci. 
C'è un'imbarcazione sul fiume, e il traghettatore è ai remi. 

2. Polignoto mi sembra abbia seguito il poema intitolato Mi- 
niade; infatti nel poema c'è un passo su Teseo e Piritoo: 


Allora la barca del morto, che il vecchio traghettatore, 
Caronte?, guidava, non la trovarono all'ormeggio. 


Inoltre Polignoto ha rappresentato Caronte come un uomo in età 
avanzata. 

3. I passeggeri sul ponte dell'imbarcazione non sono perso- 
naggi molto famosi. Tellis appare come un giovinetto, Cleobea 
ancora una ragazza, che tiene sulle ginocchia una cassetta* come 
quelle che fanno per Demetra. Certamente ho sentito dire di Tel- 
lis che il poeta Archiloco era suo nipote”. Quanto a Cleobea, si 
dice che fu la prima a portare i riti di Demetra da Paro a Taso. 

4. Sulla sponda dell’ Acheronte, appena sotto l'imbarcazione 
di Caronte, è da notare un uomo che un tempo si comportò male 
col padre$ e che ora viene strangolato dal padre stesso. Infatti gli 
antichi rispettavano moltissimo i genitori, come possiamo arguire 
dai cosiddetti «Pii di Catania», i quali, quando il fiume di lava 
scese dall'Etna su Catania, non tennero in conto di nulla l’oro e 
l'argento, ma si caricarono l’uno la madre, l’altro il padre, e 
fuggirono. Le fiamme che si propagavano velocemente li raggiun- 
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γόμενον τῇ φλογί: καί — οὐ γὰρ κατετίθεντο οὐδ᾽ οὕτω τοὺς 
γονέας -- διχῇ σχισθῆναι λέγεται τὸν ῥύακα, καὶ αὐτούς τε τοὺς 
νεανίσχους, σὺν δὲ αὐτοῖς τοὺς γονέας τὸ πῦρ οὐδέν σφισι Avun- 
νάμενον παρεξῆλθεν. 

5. οὗτοι μὲν δὴ τιμὰς χαὶ ἐς ἐμὲ ἔτι παρὰ Καταναίων ἔχου. 
σιν. ἐν δὲ τῇ Πολυγνώτου γραφῇ πλησίον τοῦ ἀνδρός, ὃς τῷ πα. 
tpl ἐλυμαίνετο xai δι᾽ αὐτὸ ἐν “Αιδου xaxà ἀναπίμπλησι, τού. 
του πλησίον ἱερὰ σεσυληχὼς ἀνὴρ ὑπέσχε δίκην: γυνὴ δὲ ἡ χο. 
λάζουσα αὐτὸν φάρμαχα ἄλλα τε χαὶ ἐς αἰχίαν οἶδεν ἀνθρώπων. 

6. περισσῶς δὲ ἄρα εὐσεβείᾳ θεῶν ἔτι προσέχειντο οἱ ἄνθρω- 
ποι, ὡς ᾿Αθηναῖοί τε δῆλα ἐποίησαν, ἡνίχα εἶλον ᾿Ολυμπίου 
Διὸς ἐν Συραχούσαις ἱερόν, οὔτε χινήσαντες τῶν ἀναθημάτων 
οὐδὲν τὸν ἱερέα τε τὸν Συρακούσιον φύλακα ἐπ᾽ αὐτοῖς ἐάσαν- 
τες ἐδήλωσε δὲ xai ὁ Μῆδος Δᾶτις λόγοις τε, οὓς εἶπε πρὸς 
Δηλίους, xai τῷ ἔργῳ, ἡνίκα ἐν Φοινίσσῃ νηὶ ἄγαλμα eù- 
ρὼν ᾿Απόλλωνος ἀπέδωκεν αὖθις Ταναγραίοις ἐς Δήλιον. οὕτω 
μὲν τὸ θεῖον χαὶ οἱ πάντες τότε ἦγον ἐν τιμῇ, χαὶ ἐπὶ λόγῳ τοιού- 
τῳ τὰ ἐς τὸν συλήσαντα ἱερὰ ἔγραφε Πολύγνωτος. 

7. ἔστι δὲ ἀνωτέρω τῶν κατειλεγμένων Εὐρύνομος. δαίμονα 
εἶναι τῶν ἐν “Αιδου φασὶν οἱ Δελφῶν ἐξηγηταὶ τὸν Εὐρύνομον, 
xai ὡς τὰς σάρχας περιεσθίει τῶν νεκρῶν, μόνα σφίσιν àro- 
λείπων τὰ ὀστᾶ. ἡ δὲ Ομήρου ποίησις ἐς ᾿Οδυσσέα xai ἡ Μι- 
νυάς τε καλουμένη xai οἱ Νόστοι — μνήμη γὰρ δὴ ἐν ταύταις 
xai [ἐν] “Αιδου xal τῶν ἐχεῖ δειμάτων ἐστίν -- ἴσασιν οὐδένα 
Εὐρύνομον δαίμονα. τοσοῦτο μέντοι δηλώσω, ὁποῖός τε ὁ Εὐρύ- 
νομος χαὶ ἐπὶ ποίου γέγραπται τοῦ σχήματος: χυανοῦ τὴν χρόαν 
μεταξύ ἐστι χαὶ μέλανος, ὁποῖαι χαὶ τῶν μυιῶν αἱ πρὸς τὰ χρέα 
εἰσὶ προσιζάνουσαι, τοὺς δὲ ὀδόντας φαίνει, καθεζομένῳ δὲ ὑπέ- 
στρωταί οἱ δέρμα γυπός. 

8. ἐφεξῆς δὲ μετὰ τὸν Εὐρύνομον fj τε ἐξ ᾿Αρχαδίας Αὔγη xai 
Ἰφιμέδειά ἐστι. xai ἡ μὲν παρὰ Τεύθραντα ἦλθεν ἐς Μυσίαν, 
xai γυναιχῶν, ὁπόσαις ἐς τὸ αὐτὸ Ἡρακλέα ἀφικέσθαι λέ- 
γουσι, μάλιστα δὴ παῖδα ἐοιχότα ἔτεχε τῷ πατρί: τῇ δ᾽ Ίφιμε: 
δείᾳ γέρα δέδοται μεγάλα ὑπὸ τῶν ἐν Μυλάσοις Καρῶν. 
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sero mentre avanzavano piuttosto lentamente: ma neanche così 
deposero i loro genitori; allora la colata di lava, si dice, si divise in 


due e il fuoco passò oltre senza nuocere né ai giovani né ai loro ge- 


ori. 

2 ;. Questi pii sono onorati ancora oggi dagli abitanti di Cata- 
nia. Nella pittura di Polignoto, vicino all'uomo che maltrattó suo 
padre e per questo soffre nell' Ade, c'é un uomo punito per sacri- 
legio". La donna che lo sta punendo è esperta di farmaci, special- 
mente quelli letali. 

6. Da ció noi vediamo che in quei tempi gli uomini erano an- 
cora straordinariamente pii, come dimostrarono gli Ateniesi, 
quando conquistarono il santuario di Zeus Olimpio a Siracusa; in- 
fatti non rimossero alcuna delle offerte votive e lasciarono il sa- 
cerdote siracusano a custodirle. Lo dimostrò anche il medo Dati, 
non solo con le parole che pronunciò al cospetto dei Delii, ma an- 
che con il suo comportamento; infatti, trovata una statua di Apol- 
lo in una nave fenicia, la rese agli abitanti di Tanagra per il san- 
tuario delio. Così tutti gli uomini onoravano gli dèi in quei tempi 
e questo è il motivo per il quale Polignoto ha rappresentato la pu- 
nizione del sacrilego. 

7. Più in alto delle figure che ho appena elencato c’è Eurino- 
mo*. Gli esegeti di Delfi dicono che è uno dei demoni dell'Ade e 
che mangia le carni dei cadaveri, lasciando loro solo le ossa. Ma 
l'Odissea di Omero, il poema intitolato Miniade e quello intitolato 
Nosto??, sebbene parlino tutti dell’ Ade e dei suoi orrori, non co- 
noscono alcun demone Eurinomo. Tuttavia descriverò il suo 
aspetto e la sua posizione nella pittura. Il suo colore è tra l'azzur- 
ro e il nero, come anche le mosche che si posano sulle carni; egli 
mostra i denti e siede sulla pelle di un avvoltoio. 

8. Subito dopo Eurinomo ci sono Auge d’ Arcadia e Ifimedea. 
Auge andò alla corte di Teutrante in Asia, e di tutte le donne, con 
le quali si dice che Eracle si sia unito, nessuna partorì un 
figlio così somigliante al padre come Auge. Ifimedea ricevette 
grandi onori da parte dei Cari di Milasa. 
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19, 1. τῶν δὲ ἤδη por χατειλεγμένων εἰσὶν ἀνώτεροι τούτων 
ἱερεῖα [xai] οἱ ἑταῖροι τοῦ ᾽Οδυσσέως Περιμήδης xoi Εὐρύλοχος 
φέροντες: τὰ δέ ἐστι μέλανες χριοὶ τὰ ἱερεῖα. 


56 


Papyri Graecae Magicae 4, 3007-86 


Πρὸς δαιμονιαζομένους Πιβήχεως δόκιμον. λαβὼν ἔλαιον 
ὀμφακίζοντα μετὰ βοτάνης | μαστιγίας καὶ λωτομήτρας Eder ue- 
τὰ σαμφούχου || ἀχρωτίστου λέγων: «""IvnA: ως σαρθιωµι: | 
εµωρι’ θεωχιφοῖθ' σιθεµεωχ: σωθη: | «on μιμιφωθιωωφ: pep- 
σωθι αεηιουω | wr ew Χαρι Φθᾶ”. ἔξελθε ἀπὸ τοῦ δεῖνος». 
χοινόν. | τὸ δὲ φυλακτήριον ἐπὶ λαμνίῳ χασσιτερίνῳ || γράφε' 
«terno: ᾿Αβραωθιωχ’ Φθᾶ µεσενφινιαω’ gewx: anw’ xap- 
σοχ», καὶ περίαπτε | τὸν πάσχοντα: παντὸς δαίμονος φρικτόν, ὃ 
φο|βεῖται. στήσας ἄντικρυς ὕρχιζε. ἔστιν δὲ ὁ ὀρχισμὸς | οὗτος" 
«ὁρχίζω σε κατὰ τοῦ θεοῦ τῶν Ἑβραίων || ᾿]ησοῦ: "tao tan 
᾿Αβραώθ: aia. Θώθ: ehe: | ελω’ anw: eov: ιιιβαεχ’ αβαρµας' 
ἵαβα]ραου" αβελβελ' λωνα’ apo: µαροια’ βρακι[ων”, πυρι- 
φανῆ, ὁ ἐν μέσῃ ἀρούρης χαὶ χιόνος | χαὶ ὁμίχλης: Ταννητις χα- 
ταβάτω σου ὁ ἄγ||γελος, ὁ ἀπαραίτητος, xoi εἰσχρινέτω τὸν | 
περιπτάμενον δαίμονα τοῦ πλάσματος τούτου, | ὃ ἔπλασεν ὁ 
θεὸς ἐν τῷ ἁγίῳ ἑαυτοῦ παραδεί|σῳ, ὅτι ἐπεύχομαι ἅγιον θεὸν 
ἐπὶ Άμμων | “ιφεντανχω” (λόγος). ὁρκίζω σε, “λαβρια 'To- 
χούθ- || αβλαναθαναλβα- αχραμμ' (λόγος) ᾿Αώθ:- ιαθα|βαθρα: 
χαχθαβραθα- χαμυν χελ' αβρω]ωθ' ουαβρασιλωθ:” ἀλληλοῦ' 
“Ἰελωσαϊ | Ἰαήλ”. ὀρχίζω σε τὸν ὀπτανθέντα τῷ | ᾿Οσραὴλ ἐν 
στύλῳ φωτινῷ xai νεφέλη ἡμε||ρινῇ xai ῥυσάμενον αὐτοῦ τὸν 
λαὸν ἐχ τοῦ | Φαραὼ xai ἐπενέγχαντα ἐπὶ Φαραὼ τὴν | δεχά- 
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29, 1. Più in alto delle figure che ho elencato ci sono Perimede 
ae 
ed Euriloco, compagni di Odisseo, che portano arieti neri come 


vittime sacrificali. 


56 


Papiri Greci Magici 4, 3007-86 


Metodo di Pibeches efficace! per chi è posseduto dai demoni. 
Unisci olio di olive non mature a erba « mastigia »? e cuore di loto 
e, mentre cuoce assieme a maggiorana incolore, pronuncia: 
«“IOEL - OS SARTHIOMI : EMORI : THEOCHIPSOÎTH : SITHEMEOCH - 
SOTHE - IOE : MIMIPSOTHIOOPH : PHERSÓTHI AEEIOUO IOE - EO CHA- 
RI PHTHA”. Vattene da [nome del soggetto interessato]». Su una 
piccola piastra di stagno scrivi le parole di protezione: «ÍAEO - 
ABRAOTHIOCH : PHTHA MESENPSINIAO : PHEOCH : IAEO : CHARSOK » 
e attaccala al paziente: incute orrore in ogni demone, che ne ha 
paura. Mettiti di fronte al paziente e procedi all'esorcismo. La 
formula dell'esorcismo è la seguente: «Ti scongiuro in nome del 
dio degli Ebrei?, Gesù “IABA - IAE - Abraoth - AA. Thoth - ELE - ELÓ: 
AEO - EOU - ΠΙΒΑΕΟΗ : ABARMAS - IABARAOU - ABELBEL : LONA : ABRA - 
MAROIA : BRAKION”, tu che appari nel fuoco, tu che stai in mezzo 
ai terreni arati, alla neve e alla nebbia. Discenda Tannetis‘, il tuo 
angelo inesorabile, e si impadronisca del demone che aleggia in 
volo intorno a questa creatura, che Dio creó nel suo santo paradi- 
so. Perché io prego Dio santo per mezzo di Ammone “ΙΡΘΕΝΤΑΝ- 
CHÓ" (formula). Ti scongiuro, "LABRIA Iacouth - ABLANATHANAL- 
ΒΑ: AKRAMM - (formula) Aoth - IATHABATHRA : CHACHTHABRATHA : 
CHAMYN CHEL - ABROOTH : OUABRASILOTH”; scambievolmente: "ÍE. 
LOSAI Iael". Ti scongiuro in nome di colui che è apparso a Israele? 
in una colonna di luce e in una nuvola in pieno giorno, che ha li- 
berato il suo popolo dal Faraone e ha mandato al Faraone le dieci 
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πληγον διὰ τὸ παραχούειν αὐτόν. ὁρχί[ζω σε, πᾶν πνεῦμα δαι. 
μόνιον, λαλῆσαι, ὁποῖ]ον χαὶ ἂν ἧς, ὅτι ὀρχίζω σε χατὰ τῆς 
σφραγῖ]δος, ἧς ἔθετο Σολομὼν ἐπὶ τὴν γλῶσσαν | τοῦ Inpe- 
μίου, xai ἐλάλησεν. xai σὺ λάλησον, | ὁποῖον ἐὰν Tic, ἐπουρά. 
νιον ἢ ἀέριον, || εἴτε ἐπίγειον εἴτε ὑπόγειον ἢ χαταχθόνιον 


n 


n 
᾿Εβουσαῖον ἢ Χερσαῖον f, Φαρισαῖον, λάλησον, || ὁποῖον ἐὰν 





fic, ὅτι ὁρχίζω σε θεὸν φωσφό|ρον, ἀδάμαστον, τὰ ἐν χαρδίᾳ rå- 
σης ζωῆς ἐπιστάμενον, τὸν χουοπλάστην τοῦ γένους | τῶν 
ἀνθρώπων, τὸν ἐξαγαγόντα ἐξ ἀδήλων | καὶ πυχνοῦντα τὰ νέφη 
χαὶ ὑετίζοντα τὴν γῆν || χαὶ εὐλογοῦντα τοὺς χαρποὺς αὐτῆς, ὃν 
εὐλο|γεῖ πᾶσα ἐνουράνιος δύναμις ἀγγέλων, | ἀρχαγγέλων. óp- 
χίζω σε μέγαν θεὸν Σαβα|ώθ, δι᾽ ὃν ὁ ᾿Ιορδάνης ποταμὸς 
ἀνεχώ]ρησεν εἰς τὰ ὀπίσω xai ᾿Ερυθρὰ θάλασσα, || ἣν ὥδευσεν 
᾿]σραήλ, κατέστη ἀνόδευτος' | ὅτι ὁρχίζω σε τὸν χαταδείξαντα 
τὰς ἑχατὸν | τεσσεράχοντα γλώσσας χαὶ διαμερίσαντα | τῷ ἰδίῳ 
προστάγματι. ὁρχίζω σε τὸν τῶν αὐ]χενίων γιγάντων τοῖς πρη- 
στῆρσι χατα||φλέξαντα, ὃν ὑμνεῖ ὁ οὐρανὸς τῶν οὐρανῶν, | ὃν 
ὑμνοῦσι τὰ πτερυγώματα τοῦ χερουβίν. | ὁρχίζω σε τὸν περιθέν- 
τα ὄρη τῇ θαλάσσῃ (ἢ) | τεῖχος ἐξ ἄμμου, καὶ ἐπιτάξαντα αὐτῇ 
μὴ ὑπερ]βῆναι. xai ἐπήχουσεν ἡ ἄβυσσος: xai σὺ ἐπά]]χουσον, 
πᾶν πνεῦμα δαιμόνιον, ὅτι ὁρχίζω σε | τὸν συνσείοντα τοὺς τέσ- 
σαρας ἀνέμους ἀπὸ | τῶν ἱερῶν αἰώνων, οὐρανοειδῆ, θαλασ- 
σο|ειδῆ, νεφελοειδῆ, φωσφόρον, ἀδάμαστον. | ὁρχίζω (σε) τὸν 
ἐν τῇ χαθαρᾷ Ἱεροσολύμῳ, ᾧ τὸ || ἄσβεστον πῦρ διὰ παντὸς 
αἰῶνος προσπαρα|χάεται, τῷ ὀνόματι αὐτοῦ τῷ ἁγίω' 
“ἰαεω|βαφρενεμουν” (λόγος), ὃν τρέμει γέννα πυρὸς | xai φλό- 
γες περιφλογίζουσι χαὶ σίδηρος | λαχᾷ χαὶ πᾶν ὄρος ἐχ θεμελίου 
φοβεῖται. || ὁρχίζω σε, πᾶν πνεῦμα δαιμόνιον, τὸν ἐφο]ρῶντα 
ἐπὶ γῆς xai ποιοῦντα ἔχτρομα τὰ | θεµείλια αὐτῆς xal ποιήσαντα 
τὰ πάντα | ἐξ ὧν οὐχ ὄντων εἰς τὸ εἶναι». ὀρχίζω δέ σε, τὸν | 
παραλαμβάνοντα τὸν ὁρχισμὸν τοῦτον, χοίριον || μὴ φαγεῖν, χαὶ 
ὑποταγήσεταί σοι πᾶν πνεῦμα | χαὶ δαιμόνιον, ὁποῖον ἐὰν ἦν. 
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ghe® perché non voleva prestargli ascolto. Ti supplico, chiun- 
que tu sia, spirito demoniaco, parla; ti supplico in nome del sigillo 
che Salomone pose sulla lingua di Geremia”; e Geremia parlò. 
Anche tu parla, chiunque tu sia, demone del cielo o dell’aria, de- 
mone che ti muovi sulla terra, sotto la terra o nelle viscere del 
mondo sotterraneo, Ebuseo o Cherseo o Fariseo?, parla, chiunque 
tu sia, perché io ti supplico in nome del dio che porta la luce, l'in- 
vincibile, che conosce quanto alberga nel cuore di ogni essere vi- 
vente, che dalla polvere ha creato la stirpe degli uomini”, che ha 
guidato fuori dalle tenebre, che addensa le nubi e invia pioggia al- 
la terra, ne benedice i frutti ed è benedetto da ogni schiera celeste 
di angeli e arcangeli. Ti supplico in nome del grande dio Sabaoth, 
che ha fermato il fiume Giordano” e ha richiuso le acque del Mar 
Rosso, impedendone il passaggio, dove era passato Israele. Ti 
scongiuro in nome di colui che ha insegnato le centoquaranta lin- 
gue!! e le ha distribuite secondo le proprie disposizioni. Ti scon- 
giuro in nome di colui che coi fulmini ha bruciato i caparbi gigan- 


pia 


ti, colui cui inneggia il cielo dei cieli, cui inneggiano le ali dei 
cherubini. Ti scongiuro in nome di colui che intorno αἱ mare!? ha 
posto montagne o un muro di sabbia, e al mare ha ordinato di non 
oltrepassarlo. L'abisso!^ ha obbedito; anche tu obbedisci, chiun- 
que tu sia, ο spirito demoniaco, perché ti scongiuro in nome di co- 
lui che suscita dalla sacra eternità i quattro venti!5, che ha l’aspet- 
to del cielo, che ha l'aspetto del mare, che ha l'aspetto delle nuvo- 
le, portatore di luce, invincibile. Ti scongiuro in nome di colui 
che sta nella pura Gerusalemme, per il quale e presso il quale per 
tutta l'eternità brucia il fuoco inestinguibile!®, nel suo santo no- 
me: “IAEOBAPHRENEMOUN” (formula), di fronte al quale trema il 
fuoco infernale, guizzano intorno le fiamme, il ferro si spezza e 
ogni montagna, sin dalle profondità, sussulta di paura. Ti scon- 
giuro, chiunque tu sia, o spirito demoniaco, in nome di colui che 
sorveglia la terra e ne fa tremare le fondamenta!” e ha portato il 
tutto dal non essere all’essere!®». Scongiuro te, che compi l'esor- 
cismo, di non mangiare carne di maiale: ogni spirito e demonio, 
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ὁρκίζων δὲ | φύσα a’ ἀπὸ τῶν ἄχρων τῶν ποδῶν ἀφαί/ρων τὸ 
φύσημα ἕως τοῦ προσώπου, xai εἰσ|χριθήσεται. φύλασσε xala. 
ρός ὁ γὰρ λόγος || ἐστὶν 'Εβραϊκὸς καὶ φυλασσόμενος παρὰ 
χα|θαροῖς ἀνδράσιν. 


57 


Seneca, Oed. 530-626 


CREO 
Est procul ab urbe lucus ilicibus niger 
Dircaea circa uallis inriguae loca. 
Cupressus altis exerens siluis caput 
uirente semper alligat trunco nemus, 
curuosque tendit quercus et putres situ 
annosa ramos: huius abrupit latus 
edax uetustas; illa, iam fessa cadens 
radice, fulta pendet aliena trabe. 
Amara bacas laurus et tiliae leues 
et Paphia myrtus et per immensum mare 
motura remos alnus et Phoebo obuia 
enode Zephyris pinus opponens latus: 
medio stat ingens arbor atque umbra graui 
siluas minores urguet et magno ambitu 
diffusa ramos una defendit nemus. 
Tristis sub illa, lucis et Phoebi inscius, 
restagnat urnor frigore aeterno rigens; 
limosa pigrum circumit fontem palus. 

Huc ut sacerdos intulit senior gradum, 

haut est moratus: praestitit noctem locus. 
Tum effossa tellus, et super rapti rogis 
iaciuntur ignes. Ipse funesto integit 
uates amictu corpus et frondem quatit. 


530 
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qualunque esso sia, a te si sottometterà. Mentre operi l'esorcismo 
soffia una volta!?, elevando il soffio dalla punta dei piedi sino al 
volto; il demone si allontanerà. Custodisci e mantieniti puro. La 
preghiera è ebraica ed è custodita da uomini puri. 


57 


Seneca, Edipo 530-626 


CREONTE 
Lontano dalla città c'è un bosco nero di elci! 
intorno alla valle bagnata da Dirce. 
Cinge il bosco il cipresso? dal tronco sempre verde 
che solleva il capo sulle alte selve, 
la quercia? annosa protende i rami ricurvi, per la muffa 
marciti: di questa ha corroso il fianco 
la vecchiezza divoratrice; quello, caduto per le radici 
logorate, pende appoggiato a un tronco altrui. 
L'alloro dalle amare bacche e i tigli leggeri, 
il mirto sacro a Venere? e l'ontano destinato a muovere 
i remi per l'immenso mare e il pino che si pone di fronte 
a Febo e offre agli Zefiri il fianco senza nodi: 
nel mezzo si erge un albero enorme e con la sua grave ombra 
sovrasta la macchia e allargando per un ampio raggio 
i suoi rami, da solo ripara la selva?. 
Sotto di esso ristagna un triste umore che mai vede 
luce, né sole, ed è irrigidito per il freddo perpetuo; 
una limacciosa palude circonda la pigra sorgente’. 
Appena il sacerdote? anziano vi giunse, non ebbe bisogno 
di attendere: in quel luogo era già buio?. 
Allora viene scavata la terra e vi si gettano sopra i fuochi 
rapiti ai roghi!°. Lo stesso vate ricopre il suo corpo 
con un funereo mantello!! e scuote una fronda!?. 
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Lugubris imos palla perfundit pedes, 
squalente cultu maestus ingreditur senex, 
que mortifera canam taxus adstringit comam. 
Nigro bidentes uellere atque atrae boues 
antro trahuntur. Flamma praedatur dapes 
uiuumque trepidat igne ferali pecus. 
Vocat inde manes teque qui manes regis 

560 et obsidentem claustra letalis lacus, 
carmenque magicum uoluit et rabido minax 
decantat ore quidquid aut placat leues 
aut cogit umbras; sanguinem libat focis 
solidasque pecudes urit et multo specum 

$65 saturat cruore; libat et niueum insuper 
lactis liquorem, fundit et Bacchum manu 
laeua canitque rursus ac terram intuens 
grauiore manes uoce et attonita citat. 
Latrauit Hecates turba; ter ualles cauae 

570 sonuere maestum, tota succusso solo 
pulsata tellus. « Audior, » uates ait, 

«rata uerba fudi: rumpitur caecum chaos 
iterque populis Ditis ad superos datur.» 
Subsedit omnis silua et erexit comas, 

575 duxere rimas robora et totum nemus 
concussit horror, terra se retro dedit 
gemuitque penitus: siue temptari abditum 
Acheron profundum mente non aequa tulit, 
siue ipsa tellus, ut daret functis uiam, 

580 compage rupta sonuit; aut ira furens 
triceps catenas Cerberus mouit graues. 
Subito dehiscit terra et immenso sinu 
laxata patuit - ipse torpentes lacus 
uidi inter umbras, ipse pallentes deos 

585 noctemque ueram; gelidus in uenis stetit 


83 
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Il lugubre manto arriva a coprirgli i piedi, 
il tetro vecchio incede vestito in gramaglie!?, 
| mortifero tasso!^ gli cinge i bianchi capelli. 
Pecore nere dalla doppia fila di denti e scure giovenche!? 
sono trascinate nell'antro!6. La fiamma divora!’ i corpi, 
le bestie ancor vive si contorcono sul fuoco mortale. 
Quindi invoca i Mani e te, che governi i Mani!*, 
e!9 colui che ha in suo potere l'accesso al lago dei morti?9; 
e recita le formule magiche?! e minaccioso 
con voce delirante?? ripete cantando?’ tutto ciò che placa 
o costringe le lievi ombre; liba sangue sui fuochi 
e brucia per intero” le vittime e riempie la fossa”? 
di molto sangue; e in aggiunta liba il candido 
latte26 e con la mano sinistra?” spande vino 
e canta di nuovo e guardando la terra 
chiama i Mani con voce più cupa e invasata??. 
Latrarono i cani di Ecate??; tre volte le concave valli 
sprigionarono un tetro suono, il suolo sobbalza?? 
e tutta la terra è percossa. «Sono ascoltato, » dice il vate, 
«ho detto le parole stabilite?!: il cieco Caos?” si è dischiuso 
e al popolo di Dite è aperta la strada per salire nel mondo 

[dei vivi.» 
La selva si inclina e rizza la chioma, 
le querce si spaccano e tutto il bosco 
è in preda all’orrore, la terra sprofonda 
e all’interno rintrona: sia che Acheronte abbia mal tollerato 
che i suoi recessi venissero esplorati, sia che la stessa terra, 
rotta la sua compagine per dare un passaggio ai defunti), 
abbia rimbombato; o che Cerbero dalle tre teste 
furente d’ira abbia scosso le pesanti catene. 
All'improvviso la terra si spacca e, aperta in un'immensa 
voragine, si offre alla vista — io stesso vidi le torpide 
paludi fra le ombre dei morti, i pallidi dei? 


e la vera?5 notte; gelato, il sangue si arrestò nelle vene 
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haesitque sanguis. Saeua prosiluit cohors 
et stetit in armis omne uipereum genus, 
fratrum cateruae dente Dircaeo satae, 
auidumque populi Pestis Ogygii malum. 

590 Tum torua Erinys sonuit et caecus Furor 
Horrorque et una quidquid aeternae creant 
celantque tenebrae: Luctus auellens comam 
aegreque lassum sustinens Morbus caput, 
grauis Senectus sibimet et pendens Metus. 

595 Nos liquit animus. Ipsa quae ritus senis 
artesque norat stupuit. Intrepidus parens 
audaxque damno conuocat Ditis feri 
exsangue uulgus. Ilico, ut nebulae leues, 
uolitant et auras libero caelo trahunt. 

600 Non tot caducas educat frondes Eryx 
nec uere flores Hybla tot medio creat, 
cum examen alto nectitur densum globo, 
fluctusque non tot frangit Ionium mare, 
nec tanta gelidi Strymonis fugiens minas 

605 permutat hiemes ales et caelum secans 
tepente Nilo pensat Arctoas niues, 
quot ille populos uatis eduxit sonus. 

Pauide latebras nemoris umbrosi petunt 
animae trementes; primus emergit solo, 

610 dextra ferocem cornibus taurum premens, 
Zethus, manuque sustinens laeua chelyn 
qui saxa dulci traxit Amphion sono; 
interque natos Tantalis tandem suos 
tuto superba fert caput fastu graue 

615 et numerat umbras. Peior hac genetrix adest 
furibunda Agaue, tota quam sequitur manus 
partita regem: sequitur et Bacchas lacer 
Pentheus tenetque saeuus etiam nunc minas. 
Tandem uocatus saepe pudibundum extulit 


595 
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e rimase immobile. Si fece avanti una terribile coorte 

e si rizzò armata tutta la stirpe viperea, 

le schiere dei fratelli nati dal dente Dirceo?é 

e la Peste, avido male del popolo Ogigio’’. 

Allora la torva Erinni urló?? e urlarono il cieco Furore, 
l'Orrore?? e tutto ciò che le tenebre eterne creano 

e nascondono: il Lutto che si strappa i capelli, 

il Morbo, che a stento sostiene il capo sfinito, 

la Vecchiaia a sé stessa pesante e l'indeciso Timore. 

Ci abbandonó il coraggio. La stessa Manto, che conosceva 
i riti e le arti? del vecchio, restò sbigottita. Il padre, intrepido 
e audace nella sua menomazione*!, convoca il popolo esangue 
del feroce Dite. Subito come nubi leggere 

volteggiano e aspirano l’aria nel libero cielo*?. 

Non fa crescere Erice tante fronde caduche, 

né tanti fiori Ibla nella piena primavera 

quando un fitto sciame di api si addensa in un alto‘ globo, 
né tanti flutti infrange il mare Ionio, 

né tanti uccelli, fuggendo le minacce del gelido Strimone, 
migrano in inverno e solcando il cielo 

scambiano le nevi Artoe col tiepido Nilo, 

quante schiere di ombre la voce del vate evocò dal profondo. 
Le anime tremanti cercano con timore? i recessi del bosco 
ombroso; primo affiora dal suolo Zeto*®, 

con la destra premendo sulle corna il toro feroce; 

poi, sostenendo con la mano sinistra una lira, 

Anfione che fece muovere i sassi col dolce suono; 
finalmente insieme ai suoi figli, Niobe, la figlia di Tantalo 
senza pericolo leva superba il capo gonfio d'orgoglio 

e conta le ombre. Madre peggiore di lei, compare 

la delirante Agave, seguita da tutta la schiera 

che fece a pezzi il re: e dietro le Baccanti, Penteo 
dilacerato, ma ancora feroce e minaccioso??. 

Infine, chiamato più volte, solleva il capo 
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caput atque ab omni dissidet turba procul 
celatque semet (instat et Stygias preces 
geminat sacerdos, donec in apertum efferat 
uultus opertos) Laius - fari horreo: 

stetit per artus sanguine effuso horridus, 
paedore foedo squalidam obtectus comam, 


et ore rabido fatur. 
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Lucano, Bell. ciu. VI 413-830 


Hac ubi damnata fatis tellure locarunt 

castra duces, cunctos belli praesaga futuri 

mens agitat, summique grauem discriminis horam 
aduentare palam est, propius iam fata moueri. 
Degeneres trepidant animi peioraque uersant; 

ad dubios pauci praesumpto robore casus 
spemque metumque ferunt. Turbae sed mixtus inerti 
Sextus erat, Magno proles indigna parente, 

cui mox Scyllaeis exul grassatus in undis 

polluit aequoreos Siculus pirata triumphos. 

Qui stimulante metu fati praenoscere cursus 
inpatiensque morae uenturisque omnibus aeger 
non tripodas Deli, non Pythia consulit antra, 

nec quaesisse libet, primis quid frugibus altrix 
aere Iouis Dodona sonet, quis noscere fibra 

fata queat, quis prodat aues, quis fulgura caeli 
seruet et Ássyria scrutetur sidera cura, 

aut si quid tacitum, sed fas erat. Ille supernis 
detestanda deis saeuorum arcana magorum 
nouerat et tristes sacris feralibus aras, 
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vergognoso, si tiene lontano da tutta la folla 

e si nasconde (lo sollecita il sacerdote e raddoppia 

le preghiere stigie, fino a che quello non scopre 

il volto nascosto) Laio - inorridisco nel fare il suo nome: 
orrido*® si rizzò, con le membra cosparse di sangue, 

con la squallida chioma coperta di immondo sudiciume, 


e parlò con bocca invasata. 


58 


Lucano, La guerra civile VI 413-830 


Appena i condottieri posero il capo su questa terra 
maledetta dai fati!, il pensiero presago? dello scontro imminente 


; agita tutti; € evidente che giunge l'ora 


grave dell'estrema decisione, e che i fati si approssimano. 

Gli animi degeneri? trepidano e pensano al peggio; 

pochi, facendosi forza, trasferiscono nell'incerto futuro 

la speranza e il timore. Misto alla vile turba, 

c'era Sesto, prole indegna della genitura del Grande; di questo poi 
quel Sesto, esule e bandito nelle acque di Scilla, 

disonoró, pirata in Sicilia, i trionfi marini. 

Stimolato dal timore di prevenire il corso del destino, 
impaziente d'indugi, angosciato da tutti gli eventi futuri, 

egli non consultó i tripodi di Delo o gli antri della Pizia, 

non volle indagare che cosa predicesse il bronzo 

di Giove in Dodona^, che nutri di frutti i primi uomini, 

o chi dalle fibre conoscesse i fati, svelasse i segreti 

degli uccelli, osservasse le folgori del cielo, scrutasse con cura 


> d'Assiro le stelle, o fosse dedito ai misteri ma pio’. 


Egli conosceva detestabili pratiche di magia 
aborrite dagli dèi celesti, e altari contristati da macabri 
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umbrarum Ditisque fidem, miseroque liquebat 
scire parum superos. Vanum saeuumque furorem 
adiuuat ipse locus uicinaque moenia castris 
Haemonidum, ficti quas nulla licentia monstri 
transierit, quarum, quidquid non creditur, ars est. 

Thessala quin etiam tellus herbasque nocentes 
rupibus ingenuit sensuraque saxa canentes 
arcanum ferale magos. Ibi plurima surgunt 
uim factura deis, et terris hospita Colchis 
legit in Haemoniis, quas non aduexerat, herbas. 
Inpia tot populis, tot surdas gentibus aures 
caelicolum dirae conuertunt carmina gentis. 

Vna per aetherios exit uox illa recessus 
uerbaque ad inuitum perfert cogentia numen, 
quod non cura poli caelique uolubilis umquam 
auocat. Infandum tetigit cum sidera murmur, 
tum, Babylon Persea licet secretaque Memphis 
omne uetustorum soluat penetrale magorum, 
abducet superos alienis Thessalis aris. 

Carmine Thessalidum dura in praecordia fluxit 
non fatis adductus amor, flammisque seueri 
inlicitis arsere senes. Nec noxia tantum 
pocula proficiunt aut cum turgentia suco 
frontis amaturae subducunt pignora fetae: 
mens hausti nulla sanie polluta ueneni 
excantata perit. Quos non concordia mixti 
alligat ulla tori blandaeque potentia formae, 
traxerunt torti magica uertigine fili. 

Cessauere uices rerum, dilataque longa 
haesit nocte dies; legi non paruit aether, 
torpuit et praeceps audito carmine mundus, 
axibus et rapidis inpulsos Iuppiter urguens 
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sacrifici, fiducioso nelle ombre di Dite; lo sventurato nutriva 

la persuasione che poco sappiano gli dèi”. Il luogo stesso 

alimenta quel vano, selvaggio furore, e l'accampamento vicino 

alle mura delle Emonidi*, i cui prodigi superano 

qualsiasi immaginazione, e la cui arte realizza l'incredibile?. 
Inoltre la terra tessala produce sulle rupi 

erbe malefiche e pietre sensibili αἱ maghi!° 

che cantano funebri misteri. Vi crescono innumeri cose 

capaci di fare violenza agli déi: nelle terre emonie 

la straniera della Colchide raccolse le erbe che non aveva recato!!. 

Gli empi canti di quella esecrabile genìa 

richiamano l'ascolto dei Celesti, sordi a tanti popoli. 

Soltanto simili voci penetrano nelle lontananze dell’etere 

e recano ai numi riluttanti parole irresistibili, da cui 

non riesce a distrarli la cura del cielo e del mondo ruotante!?. 

Quando il sacrilego murmure giunge alle stelle, 

allora la persiana Babilonia e la misteriosa Menfi 

aprano pure i penetrali degli antichi maghi, 

la strega tessalica distoglierà i Celesti dalle are altrui!?. 
L'incantesimo delle Tessale infuse in cuori insensibili 

un amore non indotto dai fati!^, e severi vegliardi 

arsero d illecite fiamme. Né valgono solo 

i filtri nocivi e le escrescenze ricolme di succo 

strappate dalla fronte della cavalla prima che si affezioni alla 

[prole!5; 

l'animo perisce per l'incantesimo anche se nessuna pozione 

l'abbia infettato di veleno!®. I coniugi che non unisce 

l'armonia del talamo ο il potere d'una soave bellezza, 

li avvince la stretta degli attorti fili del fuso magico. 
Talvolta s'interruppe la successione degli eventi e, protrattasi 

[la notte, 

il giorno tardò a venire; l'etere derogò dalla norma, 

il veloce mondo si arrestò all'udire gli incanti. 

Giove si meravigliò che non girassero sui rapidi assi 
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miratur non ire polos. Nunc omnia conplent 
imbribus et calido praeducunt nubila Phoebo, 
et tonat ignaro caelum Ioue; uocibus isdem 
umentes late nebulas nimbosque solutis 
excussere comis. Ventis cessantibus aequor 
intumuit; rursus uetitum sentire procellas 
conticuit turbante Noto, puppemque ferentes 
in uentum tumuere sinus. De rupe pependit 
abscisa fixus torrens, amnisque cucurrit, 

non qua pronus erat. Nilum non extulit aestas, 
Maeander derexit aquas, Rhodanumque morantem 
praecipitauit Árar. Summisso uertice montes 
explicuere iugum; nubes suspexit Olympus, 
solibus et nullis Scythicae, cum bruma rigeret, 
dimaduere niues. Inpulsam sidere Tethyn 
reppulit Haemonium defenso litore carmen. 
Terra quoque inmoti concussit ponderis axes, 
et medium uergens titubauit nisus in orbem. 
Tantae molis onus percussum uoce recessit 
perspectumque dedit circumlabentis Olympi. 

Omne potens animal leti genitumque nocere 
et pauet Haemonias et mortibus instruit artes. 
Has auidae tigres et nobilis ira leonum 
ore fouent blando; gelidos his explicat orbes 
inque pruinoso coluber distenditur aruo; 
uiperei coeunt abrupto corpore nodi, 
humanoque cadit serpens adflata ueneno. 

Quis labor hic superis cantus herbasque sequendi 
spernendique timor? cuius commercia pacti 
obstrictos habuere deos? parere necesse est 
an iuuat? ignota tantum pletate merentur, 
an tacitis ualuere minis? hoc iuris in omnes 
est illis superos, an habent haec carmina certum 
imperiosa deum, qui mundum cogere, quidquid 
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i poli cui pure imprimeva la spinta. Talora 
le Tessale riempiono tutto di pioggia e offuscano di nubi 
l'ardente Febo e rintronano il cielo all'insaputa di Giove; 
con le stesse formule scuotono lungi dalle sciolte chiome 
umide nubi e nembi. La distesa del mare si gonfia 
senza che soffino i venti; o invece, all'ordine d’ignorare 
le tempeste, si placa, malgrado le raffiche del Noto, o le vele 
che spingono le navi si tendono contro vento. Un torrente 
pendette immobile da una rupe scoscesa, un fiume 
inverti la corrente!". Un'estate non fece straripare il Nilo; 
il Meandro corse diritto, l' Arari sospinse 
il Rodano!? che rallentava. I monti, abbassando le cime, 
appianarono i gioghi; l'Olimpo vide le nubi 
su di sé!?, e senza un raggio di sole, nel cuore dell’ inverno 
le nevi della Scizia si fusero. L'incantesimo emonio respinse, 
difendendo la riva, Teti sospinta dagli astri?9. 
Persino la terra, scuotendo l'equilibrio degli assi, 
oscillo inclinata poggiando sul centro dell'orbe?!. 
Il peso di tanta mole, investito dalla formula, retrocesse 
e offrì l'intera visione dell'Olimpo che le ruotava intorno??. 
Tutti gli animali capaci di uccidere e generati 
per nuocere temono le Emonie e forniscono strumenti di morte??. 
Le avide tigri e i leoni dalla nobile ira 
le lambiscono con carezzevole lingua; per esse il serpente snoda 
le gelide spire e si allunga sul suolo brinato. 
Il corpo spezzato delle vipere si ricongiunge nei suoi nodi 
e il serpente muore? avvelenato investito dall'alito umano. 

Cos'è quest'ansia dei Celesti di seguire gli incantesimi 
e le erbe, e questo timore di trascurarli25? Che patto 
tenne così legati gli dèi? Obbedire ad esse 
è un obbligo o un piacere? Le Tessale ottengono ciò in premio 
d'una ignota pietà o per il potere d'una misteriosa minaccia? 
Possiedono questo diritto su tutti gli dèi, o i loro scongiuri 
influenzano un dio determinato che puó costringere il mondo 
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cogitur ipse, potest? Illis et sidera primum 
praecipiti deducta polo, Phoebeque serena 
non aliter diris uerborum obsessa uenenis 
palluit et nigris terrenisque ignibus arsit, 
quam si fraterna prohiberet imagine tellus 
insereretque suas flammis caelestibus umbras, 
et patitur tantos cantu depressa labores, 
donec suppositas propior despumet in herbas. 
Hos scelerum ritus, haec dirae crimina gentis 
effera damnarat nimiae pietatis Erictho 
inque nouos ritus pollutam duxerat artem. 
Illi namque nefas urbis summittere tecto 
aut laribus ferale caput, desertaque busta 
incolit et tumulos expulsis obtinet umbris 
grata deis Erebi. Coetus ambire silentum, 
nosse domos Stygias arcanaque Ditis operti 
non superi, non uita uetat. Tenet ora profanae 
foeda situ macies, caeloque ignota sereno 
terribilis Stygio facies pallore grauatur 
inpexis onerata comis: si nimbus et atrae 
sidera subducunt nubes, tunc Thessala nudis 
egreditur bustis nocturnaque fulmina captat. 
Semina fecundae segetis calcata perussit 
et non letiferas spirando perdidit auras. 
Nec superos orat nec cantu supplice numen 
auxiliare uocat nec fibras illa litantes 
nouit: funereas aris inponere flammas 
gaudet et accenso rapuit quae tura sepulchro. 
Omne nefas superi prima iam uoce precantis 
concedunt carmenque timent audire secundum. 
Viuentes animas et adhuc sua membra regentes 
infodit busto, fatis debentibus annos 
mors inuita subit; peruersa funera pompa 
rettulit a tumulis, fugere cadauera letum. 
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a ciò cui egli stesso è costretto? Esse per prime 
trassero le stelle giù dal rapido cielo?6, e la serena 
Febe, assediata dai sinistri veleni delle loro formule, 
impallidi ed arse di cupe fiamme terrene?’, 
come se il nostro orbe le vietasse la vista del fratello 
e interponesse la propria ombra alle luci del Cielo: 
soffrì simili affanni, abbassata dall'incantesimo?$, 
finché avvicinatasi al suolo schiumò sulle erbe. 
L'efferata Erittone?2?, condannati tali barbari riti, 
ecrimini d'una gente sinistra perché troppo pietosi, 
aveva sospinto la sordida arte a nuove pratiche. 
Era per lei un sacrilegio inchinare il macabro capo 
ai tetti d'una città o ai Lari; abitava in vuoti sepolcri 
eoccupava i tumuli, scacciate le ombre, grata 
agli dèi dell' Erebo. Né i Celesti, né l'essere viva 
le impedivano di accostarsi?? alle silenti riunioni dei morti, 
di conoscere le dimore dello Stige e i misteri del sotterraneo Dite. 
Un'orribile magrezza scavava le guance della sacrilega, e la faccia 
ignara del cielo sereno era orribilmente oppressa 
dal pallore stigio e gravata dalla chioma scomposta. Se un nembo 
ocupe nubi offuscano le stelle, la Tessala esce 
dai nudi sepolcri?! e cerca di catturare i fulmini notturni??. 
Dove calpesta, brucia il seme d'una messe feconda 
e con l'alito corrompe l'aria che prima non era mortale. 
Non prega i Celesti, non invoca con supplice canto 
l'aiuto d'un nume, ignora le fibre propiziatrici; 
s'inebria nel porre sulle are funeree fiaccole 
e incenso che ghermisce dai roghi funebri. 
I Celesti concedono qualsiasi obbrobrio al suo primo 
accenno di preghiera, e temono di udire un secondo scongiuro. 
Seppellisce nelle tombe anime che ancora vivono 
€ reggono i corpi; per altri ai quali il fato riserba 
anni di vita, costringe la morte a venire; e pervertendo le esequie, 
trae i cadaveri dai tumuli, e le salme fuggono dalla morte??. 


540 


545 


350 


366 ARCANA MUNDI 


Fumantes iuuenum cineres ardentiaque ossa 
e mediis rapit illa rogis ipsamque, parentes 
quam tenuere, facem nigroque uolantia fumo 
feralis fragmenta tori uestesque fluentes 
colligit in cineres et olentes membra fauillas. 
Ast ubi seruantur saxis, quibus intimus umor 
ducitur et tracta durescunt tabe medullae 
corpora, tunc omnes auide desaeuit in artus 
inmergitque manus oculis gaudetque gelatos 
effodisse orbes et siccae pallida rodit 
excrementa manus. Laqueum nodosque nocentes 
ore suo rupit, pendentia corpora carpsit 
abrasitque cruces percussaque uiscera nimbis 
uolsit et incoctas admisso sole medullas. 
Insertum manibus chalybem nigramque per artus 
stillantis tabi saniem uirusque coactum 
sustulit, et neruo morsus retinente pependit. 
Et quodcumque iacet nuda tellure cadauer, 
ante feras uolucresque sedet; nec carpere membra 
uolt ferro manibusque suis, morsusque luporum 
expectat siccis raptura e faucibus artus. 

Nec cessant a caede manus, si sanguine uiuo 
est opus, erumpat iugulo qui primus aperto, 
[nec refugit caedes, uiuum si sacra cruorem] 
extaque funereae poscunt trepidantia mensae. 
Volnere sic uentris, non qua natura uocabat, 
extrahitur partus calidis ponendus in aris; 
et quotiens saeuis opus est ac fortibus umbris, 
ipsa facit manes. Hominum mors omnis in usu est. 
Illa genae florem primaeuo corpore uolsit, 
illa comam laeua morienti abscidit ephebo. 
Saepe etiam caris cognato in funere dira 
Thessalis incubuit membris atque oscula figens 
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Invola dal colmo dei roghi le ceneri fumanti 
e le ossa ancora ardenti dei giovani e persino la torcia 
brandita dai genitori; raccoglie i residui del catafalco 
dai quali sale un nero fumo, e le vesti 
che cadono in cenere, e le braci che conservano l’odore delle 
[membra®4. 
Ma quando i corpi si serbano sotto le pietre 
e perdono gli umori interni, e consunte le midolla corruttibili 
s'induriscono35, allora avida infuria su tutte le membra?6, 
affonda le mani negli occhi, si estasia a scavare 
i globi ghiacciati, e addenta le pallide escrescenze 
delle mani essiccate. Rode con la bocca il laccio 
e i nodi mortali, afferra i penduli corpi, 
raschia le croci; strappa le viscere battute 
dai nembi e le midolla cotte dal sole che vi penetra. 
Toglie i chiodi conficcati nelle mani”, la nera putredine 
che cola per le membra stillanti e l'umore rappreso, 
addenta 1 nervi, e se resistono vi rimane appesa. 
Prima delle fiere e dei rapaci, si asside presso i cadaveri 
che giacciono sulla nuda terra; non ama dilaniare le membra 
con il ferro o con le proprie mani, ma aspetta che le mordano 
i lupi per strappare gli arti dalle loro gole fameliche??. 
Non rifugge dall'assassinio, se ha bisogno di sangue vivo 
che erompa nei primi fiotti d'una gola squarciata, 
[non si astiene dall'uccidere, se i riti richiedono sangue vivo]??, 
e se le funebri mense esigono viscere palpitanti; 
così estrae i feti da porre sulle are ardenti? 
da uno squarcio nel ventre e non per la via naturale; 
tutte le volte che servono anime forti e selvagge, 
ella procura le vittime*!: utilizza tutte le morti 
degli uomini. Strappa il fiore dalle gote degli adolescenti, 
svelle con la sinistra la chioma ai fanciulli in agonia*?. 
Spesso nel funerale d’un parente la crudele maga tessala 
si getta sulle care membra, e imprimendovi un bacio, ne tronca 
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truncauitque caput conpressaque dentibus ora 
laxauit siccoque haerentem gutture linguam 
praemordens gelidis infudit murmura labris 
arcanumque nefas Stygias mandauit ad umbras. 
Hanc ut fama loci Pompeio prodidit, alta 
nocte poli, Titan medium quo tempore ducit 
sub nostra tellure diem, deserta per arua 
carpit iter. Fidi scelerum suetique ministri 
effractos circum tumulos ac busta uagati 
conspexere procul praerupta in caute sedentem, 
qua iuga deuexus Pharsalica porrigit Haemus. 
Illa magis magicisque deis incognita uerba 
temptabat carmenque nouos fingebat in usus. 
Namque timens, ne Mars alium uagus iret in orbem 
Emathis et tellus tam multa caede careret, 
pollutos cantu dirisque uenefica sucis 
conspersos uetuit transmittere bella Philippos, 
tot mortes habitura suas usuraque mundi 
sanguine; caesorum truncare cadauera regum 
sperat et Hesperiae cineres auerrere gentis 
ossaque nobilium tantosque adquirere manes. 
Hic ardor solusque labor, quid corpore Magni 
proiecto rapiat, quos Caesaris inuolet artus. 
Quam prior adfatur Pompei ignaua propago: 
«O decus Haemonidum, populis quae pandere fata 
quaeque suo uentura potes deuertere cursu, 
te precor, ut certum liceat mihi noscere finem, 
quem belli fortuna paret. Non ultima turbae 
pars ego Romanae, Magni clarissima proles, 
uel dominus rerum uel tanti funeris heres. 
Mens dubiis perculsa pauet rursusque parata est 
certos ferre metus: hoc casibus eripe iuris, 
ne subiti caecique ruant. Vel numina torque 
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il capo*?, coi denti dischiude la rigida bocca, 
e mordendo la lingua incollata all'arido palato, 
soffia tra le gelide labbra un murmure, e invia 
qualche nefando segreto alle ombre dello Stige. 
Come la fama del luogo la rivelò a Pompeo, 
egli, nella notte profonda, quando il Titano** 
conduce il mezzogiorno sotto la nostra terra, 
s'avvia per i campi deserti. I consueti e fidi ministri 
delle sue scelleratezze, vagando fra tumuli e sepolcri profanati, 
la scorsero lontano assisa su una roccia scoscesa, 
dove Emo degradando continua i gioghi di Farsalo. 
Ella sperimentava formule sconosciute ai maghi e agli ἀὲί 
della magia*>, e componeva nuovi incantesimi da usare. 
Infatti, temendo che l'errante Marte si spostasse altrove 
nel mondo, e che la terra emazia venisse cosi privata 
d'un tale massacro, la maga, contaminando Filippi con scongiuri 
e aspergendola di succhi velenosi, impedi che la guerra la 
[oltrepassasse, 
per possedere tanti morti e godere del sangue del mondo. 
Spera di mutilare i cadaveri dei re uccisi, 
di asportare con sé le ceneri della gente esperia, 
d'impadronirsi delle ossa di personaggi famosi e di gloriose ombre. 
Questa la sua brama e l'unico pensiero: qual parte 
rapisca dal corpo abbandonato del Grande o delle membra di Cesare. 
Le parla per primo il degenere figlio di Pompeo**: 
«O vanto delle Emonidi, che puoi rivelare i fati 
ai popoli, oppure deviare il destino dal suo corso, 
ti prego di farmi conoscere con certezza"? la fine 
che prepara la sorte della guerra. Non sono l'ultima parte 
della turba romana, io, famosa prole del Grande, 
o padrone del mondo o erede d'una grande sventura. 
L'animo scosso dal dubbio si smarrisce, ma può sopportare 
i timori certi; strappa agli eventi il diritto 
di avventarsi ciechi e improvvisi. Tortura gli déi, 
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uel tu parce deis et manibus exprime uerum. 

Elysias resera sedes ipsamque uocatam, 

quos petat e nobis, Mortem mihi coge fateri. 

Non humilis labor est: dignum, quod quaerere cures 
uel tibi, quo tanti praeponderet alea fati». 

Inpia laetatur uulgato nomine famae 
Thessalis, et contra: «Si fata minora moueres, 
pronum erat, o iuuenis, quos uelles» inquit «in actus, 
inuitos praebere deos. Conceditur arti, 
unam cum radiis presserunt sidera mortem, 
inseruisse moras; et quamuis fecerit omnis 
stella senem, medios herbis abrumpimus annos. 

At simul a prima descendit origine mundi 

causarum series atque omnia fata laborant, 

si quicquam mutare uelis, unoque sub ictu 

stat genus humanum, tum - Thessala turba fatemur - 
plus Fortuna potest. Sed si praenoscere casus 
contentus, facilesque aditus multique patebunt 

ad uerum: tellus nobis aetherque chaosque 
aequoraque et campi Rhodopaeaque saxa loquentur. 
Sed pronum, cum tanta nouae sit copia mortis, 
Emathiis unum campis attollere corpus, 

ut modo defuncti tepidique cadaueris ora 

plena uoce sonent nec membris sole perustis 

auribus incertum feralis strideat umbra». 

Dixerat, et noctis geminatis arte tenebris 
maestum tecta caput squalenti nube pererrat 
corpora caesorum tumulis proiecta negatis. 
Continuo fugere lupi, fugere reuolsis 
unguibus inpastae uolucres, dum Thessala uatem 
eligit et gelidas leto scrutata medullas 
pulmonis rigidi stantes sine uolnere fibras 
inuenit et uocem defuncto in corpore quaerit. 

Fata peremptorum pendent iam multa uirorum, 
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o risparmia i numi ed estorci il vero alle ombre, 

apri le sedi elisie, chiama la Morte stessa”, 

costringila a dire chi prenda di mira fra x. i. 

Non è una modesta incombenza; è degno anche di te 

cercare di sapere dove si inchini la bilancia d'un tale destino». 
L'empia Tessala si rallegra della fama 

del proprio nome e risponde: «Se toccassi fati minori 

sarebbe facile, o giovane, piegare i numi restii 

agli eventi che vuoi. Alla nostra arte è accordato, 

se i raggi degli astri decisero la morte di qualcuno, 

frapporre indugi, o se tutte le stelle concessero 

la vecchiaia ad un altro, troncarne con erbe velenose la vita. 

Se invece la serie delle cause discende dalla prima origine 

del mondo, e mutando qualcosa tutti i destini ne soffrono*?, 

e su tutto il genere umano incombe un'unica minaccia, 

allora (noi, turba delle maghe tessale, lo confessiamo) 

la Fortuna ha maggiore potenza. Ma ove ti appaghi 

di conoscere prima gli eventi, possiamo accedere facilmente 

al vero: ce lo diranno la terra, l'etere, il caos, 

le distese marine, le pianure, le pietre del Rodope. 

E facile, essendovi tale abbondanza di morti recenti, 

risuscitare dai campi d' Emazia un solo cadavere, 

affinché le labbra del corpo ancora tiepido parlino 


30 e un'ombra ferale, le membra 


a plena voce 

essiccate dal sole, sussurri alle orecchie un mormorio indistinto ». 
Disse, e raddoppiate con un incantesimo le tenebre della notte, 

la lugubre testa avvolta in una fosca nube?!, 

si aggirò fra i cadaveri degli uccisi abbandonati senza sepoltura. 

Subito fuggirono i lupi, fuggirono, ritratti gli artigli, 

i rapaci insaziati, mentre la Tessala sceglie 

il proprio veggente?? e, frugando tra le viscere gelate della morte, 

trova le fibre d'un polmone gonfie e intatte, 

€ cerca di suscitare la voce nel corpo defunto. 


I fati di molti uomini uccisi sono in attesa, 


635 


640 


6.45 


650 


655 


660 


665 


372 ARCANA MUNDI 


quem superis reuocasse uelit. Si tollere totas 
temptasset campis acies et reddere bello, 
cessissent leges Erebi, monstroque potenti 
extractus Stygio populus pugnasset Auerno. 

Electum tandem traiecto gutture corpus 
ducit, et inserto laqueis feralibus unco 
per scopulos miserum trahitur, per saxa, cadauer 
uicturum, montisque caui, quem tristis Erictho 
damnarat sacris, alta sub rupe locatur. 

Haud procul a Ditis caecis depressa cauernis 
in praeceps subsedit humus, quam pallida pronis 
urguet silua comis et nullo uertice caelum 
suspiciens Phoebo non peruia taxus opacat. 
Marcentes intus tenebrae pallensque sub antris 
longa nocte situs numquam nisi carmine factum 
lumen habet. Non Taenariis sic faucibus aer 
sedit iners, maestum mundi confine latentis 
ac nostri, quo non metuant admittere manes 
Tartarei reges. nam, quamuis Thessala uates 
uim faciat fatis, dubium est, quod traxerit illuc 
aspiciat Stygias an quod descenderit umbras. 

Discolor et uario furialis cultus amictu 
induitur, uoltusque aperitur crine remoto, 
et coma uipereis substringitur horrida sertis. 

Vt pauidos iuuenis comites ipsumque trementem 
conspicit exanimi defixum lumina uoltu: 

« Ponite » ait «trepida conceptos mente timores: 
iam noua, iam uera reddetur uita figura, 
ut quamuis pauidi possint audire loquentem. 

Si uero Stygiosque lacus ripamque sonantem 
ignibus ostendam, si me praebente uideri 
Eumenides possint uillosaque colla colubris 
Cerberus excutiens et uincti terga Gigantes, 
quis timor, ignaui, metuentes cernere manes? ». 
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chi voglia richiamare al mondo dei vivi. Se avesse tentato 

di sollevare tutte le schiere nei campi e renderle alla guerra, 

le leggi dell' Erebo avrebbero ceduto?^, e per forza d’incanto 

un popolo strappato allo stigio Áverno?? avrebbe lottato. 
Infine, trafitta la gola del corpo prescelto, lo prende, 

earpionatolo con un uncino dai lacci ferali*®, trascina 

lo sventurato cadavere su ciottoli e pietre, e lo porta, 

per farlo rivivere, ai piedi dell'alta rupe di un monte 

cavernoso, prescelto dalla sinistra Erittone per le sue magie. 
Ivi la terra si abbassa e sprofonda a precipizio 

non lontano dalle oscure caverne di Dite??; incombe una livida 

selva con chiome recline: un tasso?? la ombreggia, non penetra 

Febo, e nessuno dei suoi rami guarda il cielo. 

All’interno marcide ombre e muffe verdastre, 

prodotte negli antri da una lunga notte, non vedono 

luce se non per prodigio. Non così inerte 

ristagna l'aria alle gole del Tenaro??, triste frontiera 

del mondo sotterraneo e del nostro, dove i sovrani del Tartaro 

non esiterebbero a inviare le ombre. Infatti non si sa se la maga 

tessala, sebbene pieghi i destini, vede le ombre 

perché le attira colà o perché discende tra esse®. 
Si veste d'un abito multicolore e bizzarro al modo d'una Furia, 

il volto si mostra fra le bande della chioma spartita®!, 

l’irta chioma è cinta di serti di vipere®. 

Come vide atterriti i compagni del giovane 

e lui stesso tremante, esanime il volto, gli occhi in terra: 
«Deponete » disse «i timori concepiti dal trepido animo. 

Ora gli vedrete restituita la vita in vera figura, 

affinché, sebbene spaventati, possiate udirlo parlare. 

È se io vi mostrassi le paludi stigie e le rive 

ruggenti di fiamme, se le Eumenidi potessero apparire 

a mia richiesta, e Cerbero che scuote il collo 

villoso di serpi, e i Giganti legati sul dorso? 

Quale timore, o vili, di guardare pavide ombre? ». 
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Pectora tunc primum feruenti sanguine supplet 
uolneribus laxata nouis taboque medullas 
abluit et uirus large lunare ministrat. 
Huc quidquid fetu genuit natura sinistro 
miscetur: non spuma canum, quibus unda timori est, 
uiscera non lyncis, non durae nodus hyaenae 
defuit et cerui pastae serpente medullae, 
non puppim retinens Euro tendente rudentes 
in mediis echenais aquis oculique draconum, 
quaeque sonant feta tepefacta sub alite saxa, 
non Arabum uolucer serpens innataque rubris 
aequoribus custos pretiosae uipera conchae 
aut uiuentis adhuc Libyci membrana cerastae 
aut cinis eoa positi phoenicis in ara. 
Quo postquam uiles et habentes nomina pestes 
contulit, infando saturatas carmine frondes 
et, quibus os dirum nascentibus inspuit, herbas 
addidit et quidquid mundo dedit ipsa ueneni. 
Tum uox Lethaeos cunctis pollentior herbis 
excantare deos confundit murmura primum 
dissona et humanae multum discordia linguae. 
Latratus habet illa canum gemitusque luporum, 
quod trepidus bubo, quod strix nocturna queruntur, 
quod strident ululantque ferae, quod sibilat anguis; 
exprimit et planctus inlisae cautibus undae 
siluarumque sonum fractaeque tonitrua nubis: 
tot rerum uox una fuit. Mox cetera cantu 
explicat Haemonio penetratque in Tartara lingua: 

« Eumenides Stygiumque nefas Poenaeque nocentum 
et Chaos innumeros auidum confundere mundos 
et rector terrae, quem longa in saecula torquet 
mors dilata deum, Styx et quos nulla meretur 
Thessalis Elysios, caelum matremque perosa 
Persephone nostraeque Hecates pars ultima, per quam 
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Allora apre nuove ferite che empiono il petto 
disangue bollente, deterge le viscere dalla putredine, 
poi le asperge di abbondante umore lunare®?. 

Qui ella mescola quanto di sinistro produce 

la natura. Non mancano bava di cani idrofobi™, 
viscere di lince$5, vertebre di iena feroce, 

midolla di cervo che si sia nutrito di serpi, 

la remora capace di trattenere una nave in alto mar 
anche se l'Euro tenda le gomene, occhi di drago", 
le pietre che crepitano intiepidite dalla cova di un'aquil 
il serpente volante degli Arabi9?, la vipera nata 

sulle acque del Mar Rosso a custodia delle conchiglie preziose”, 
la pelle d'un serpente libico ancora vivo”!, 


le ceneri della fenice posata sull'ara d'Oriente??. 
3 
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Dopo avere mischiato sozzure comuni? 
ed altre famose, aggiunse fronde stregate 
da un empio scongiuro"^, ed erbe intrise sul nascere 
da sputi dell'orrida bocca", e tutti i veleni 
che ella preparó per il mondo. Piü forte di tutte le erbe 
a evocare gli dèi dello Stige, dapprima emise mormorii 
dissonanti e molto diversi dal linguaggio umano”. 
Contengono i latrati dei cani, gli urli dei lupi, 
il lamento del trepido gufo e del vampiro notturno", 
le strida e gli ululati delle belve, il sibilo dei serpenti; 
esprimono anche lo scroscio dell'onda che si frange sugli scogli, 
il mormorio della foresta e il tuono della nube squarciata. 
Un'unica voce, di tante. Poi con emonio scongiuro, 
esprime le altre formule; la voce discende nel Tartaro: 

«O Eumenidi?8, vergogna dello Stige, castigo dei colpevoli, 
0 Caos bramoso di confondere innumerevoli mondi, 
o Stige, signore della terra, che ti crucci per la morte degli dèi 
differita nei lunghi secoli”, o Elisio che nessuna Tessala merita; 
ο Persefone che odi il cielo e la madre89, o ultima 
fase della nostra Ecate®! che dai a me e alle ombre 
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manibus et mihi sunt tacitae commercia linguae, 
ianitor et sedis laxae, qui uiscera saeuo 

spargis nostra cani, repetitaque fila sorores 
tracturae, tuque o flagrantis portitor undae, 

iam lassate senex ad me redeuntibus umbris: 
exaudite preces. Si uos satis ore nefando 
pollutoque uoco, si numquam haec carmina fibris 
humanis ieiuna cano, si pectora plena 

saepe deo laui calido prosecta cerebro, 

si quis, cum uestris caput extaque lancibus infans 
inposui, uicturus erat, parete precanti. 

Non in Tartareo latitantem poscimus antro 
adsuetamque diu tenebris, modo luce fugata 
descendentem animam; primo pallentis hiatu 
haeret adhuc Orci, licet has exaudiat herbas, 
ad manes uentura semel. Ducis omnia nato 
Pompeiana canat nostri modo militis umbra, 
si bene de uobis ciuilia bella merentur ». 

Haec ubi fata caput spumantiaque ora leuauit, 
aspicit astantem proiecti corporis umbram 
exanimes artus inuisaque claustra timentem 
carceris antiqui. Pauet ire in pectus apertum 
uisceraque et ruptas letali uolnere fibras. 

Α miser, extremum cui mortis munus inique 
eripitur, non posse mori. Miratur Erictho 
has fatis licuisse moras, irataque morti 
uerberat inmotum uiuo serpente cadauer, 
perque cauas terrae, quas egit carmine, rimas 
manibus inlatrat regnique silentia rumpit: 

« Tisiphone uocisque meae secura Megaera, 
non agitis saeuis Erebi per inane flagellis 
infelicem animam? Iam uos ego nomine uero 
eliciam Stygiasque canes in luce superna 
destituam; per busta sequar, per funera custos; 
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la facoltà di comunicare in segreto, o custode del vasto 

Inferno che getti le nostre viscere8? al crudele cane, 

e voi, sorelle che filate gli stami della vita 

per poi troncarli83, o traghettatore dell’onda bollente, 

vecchio ormai stancato dalle ombre che ritornano a me™, 

esaudite lo scongiuro: se v'invoco con voce abbastanza empia 

e nefanda, se mai pronuncio incantesimi digiuna 

di carni απιαπεδΣ, se spesso cuori ricolmi 

di dio ho smembrato e ho deterso con calde cervella, 

se qualcuno, quando sui vostri piatti ho imbandito il capo 

ancora in tenera età e le viscere, era destinato a vivere, esauditemi. 
Non vi chiedo un'anima già sprofondata nel Tartaro?6, 

e da tempo avvezza alle tenebre, ma una che ha appena lasciato 

la luce e sta discendendo; è ancora ferma sulla soglia®’ 

del pallido Orco, e anche se obbedisca all'incantesimo 

scenderà fra le ombre una volta sola. L'anima d'un soldato, 

nostra da poco, predica tutto il futuro dei pompeiani al figlio 

del condottiero, se le guerre civili meritano qualcosa da voi ». 
Dette queste parole solleva il capo del morto 

disteso e la bocca schiumante, e ne vede l'anima eretta, 

atterrita dalle membra esanimi e dalla chiostra dell’antico carcere88. 

Teme di dover rientrare nel petto squarciato, 

nei visceri e nelle fibre lacerate da mortale ferita. 

O sventurato, cui è sottratto iniquamente l’estremo privilegio 

della morte, il poter morire. Erittone si stupisce 

che ai fati si permettano tali indugi e, adirata con la Morte, 

frusta il cadavere immoto con un vivo serpente®?, 

attraverso fenditure della terra prodotte per incantesimo”, 

latra contro i Mani e rompe i silenzi del regno: 
«Tisifone e Megera, sorde alla mia voce, con sferze 

crudeli non cacciate attraverso il vuoto dell’Erebo 

quest'anima disgraziata?!? Vi chiamerò con il vostro vero nome??, 

cagne dello Stige, quassù nell'aria superna, 

e lì vi lascerò inseguendovi ostinata per tombe e sepolcri, 
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expellam tumulis, abigam uos omnibus urnis. 
Teque deis, ad quos alio procedere uoltu 

ficta soles, Hecate, pallenti tabida forma, 

ostendam faciemque Erebi mutare uetabo. 

Eloquar, inmenso terrae sub pondere quae te 

contineant, Hennaea, dapes, quo foedere maestum 

regem noctis ames, quae te contagia passam 

noluerit reuocare Ceres. Tibi, pessime mundi 

arbiter, inmittam ruptis Titana cauernis, 

et subito feriere die. Paretis? an ille 

conpellandus erit, quo numquam terra uocato 

non concussa tremit, qui Gorgona cernit apertam 

uerberibusque suis trepidam castigat Erinyn, 

indespecta tenet uobis qui Tartara, cuius 

uos estis superi, Stygias qui peierat undas? ». 
Protinus astrictus caluit cruor atraque fouit 

uolnera et in uenas extremaque membra cucurrit. 

Percussae gelido trepidant sub pectore fibrae, 

et noua desuetis subrepens uita medullis 

miscetur morti. Tunc omnes palpitat artus, 

tenduntur nerui; nec se tellure cadauer 

paulatim per membra leuat, terraque repulsum est 

erectumque semel. Distento lumina rictu 

nudantur. Nondum facies uiuentis in illo, 

iam morientis erat; remanet pallorque rigorque, 

et stupet inlatus mundo. Sed murmure nullo 

ora astricta sonant: uox illi linguaque tantum 

responsura datur. «Dic» inquit Thessala «magna, 

quod iubeo, mercede mihi; nam uera locutum 

inmunem toto mundi praestabimus aeuo 

artibus Haemoniis; tali tua membra sepulchro, 

talibus exuram Stygio cum carmine siluis, 

ut nullos cantata magos exaudiat umbra. 

Sit tanti uixisse iterum: nec uerba nec herbae 


240 


745 


750 


760 


765 


DEMONOLOGIA 58 379 


vi stanerò dai tumuli, vi scaccerò da tutte le urne. 

E te, o Ecate, mostrerò con aspetto pallido e sfatto, 
agli dèi cui suoli presentarti con volto simulato, 

e t'impedirò di mutare quel tuo sembiante infernale. 
Rivelerò, o Ennea, quali banchetti ti trattengono 

sotto l'immenso peso della terra??, in qual modo 

ami il lugubre re della notte, e quali nefandi contatti 

tu abbia sofferto, per cui Cerere non abbia voluto più richiamarti. 
Su te, peggiore dei sovrani dell'universo, fra gli antri crollati 
faro discendere il Titano?* con un colpo di luce improvvisa. 
Obbedite. O dovró chiamare colui che sempre, invocato, 
scuote e sconvolge la terra e fissa apertamente la Gorgone 

e castiga a colpi di frusta l'Erinni atterrita, 

colui che abita il Tartaro, in regioni a voi invisibili, 

di cui siete gli dèi, e spergiura sulle onde stigie??? ». 

Subito il sangue coagulato si scalda, ravviva le nere 
ferite e scorre nelle vene fino all'estremità delle membra. 
Trepidano le fibre percosse nel gelido petto, 
ela nuova vita insinuandosi nelle midolla disavvezze 
si mischia alla morte. Palpita in tutti gli arti, 
si tendono i nervi. Il cadavere non si solleva lentamente 
membro per membro, dalla terra, ma ne viene respinto 
d'un colpo solo. Allentatesi le palpebre, riappaiono 
gli occhi. Non ha ancora l'aspetto di un vivo, 
bensi d'un morente, permangono la rigidezza ε il pallore, 
€ attonito al ritorno nel mondo. Ma ancora la bocca serrata 
non risuona d'un murmure: ha riavuto la lingua e la voce 
solo per rispondere. « Dimmi ció che ti ordino» 
esclama la Tessala «e ne avrai un grande compenso: se dici 
il vero, t'affrancheró dai sortilegi emonii per tutta la durata 
del mondo; bruceró le tue membra su un tale rogo 
e con tale legna a formule stigie, che la tua ombra 
non dovrà ascoltare più scongiuri di maghi. 

Questo il premio della resurrezione: né parole, né erbe 
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audebunt longae somnum tibi soluere Lethes 
a me morte data. Tripodas uatesque deorum 
sors obscura decet: certus discedat, ab umbris 
quisquis uera petit duraeque oracula mortis 
fortis adit. Ne parce, precor: da nomina rebus, 
da loca; da uocem, qua mecum fata loquantur. » 
Addidit et carmen, quo, quidquid consulit, umbram 
scire dedit. Maestum fletu manante cadauer: 
« Tristia non equidem Parcarum stamina» dixit 
«aspexi tacitae reuocatus ab aggere ripae; 
quod tamen e cunctis mihi noscere contigit umbris, 
effera Romanos agitat discordia manes, 
inpiaque infernam ruperunt arma quietem; 
Elysias alii sedes ac Tartara maesta 
diuersi liquere duces. Quid fata pararent, 
hi fecere palam. Tristis felicibus umbris 
uoltus erat: uidi Decios, natumque patremque, 
lustrales bellis animas, flentemque Camillum 
et Curios, Sullam de te, Fortuna, querentem. 
Deplorat Libycis perituram Scipio terris 
infaustam subolem; maior Carthaginis hostis 
non seruituri maeret Cato fata nepotis. 
Solum te, consul depulsis prime tyrannis 
Brute, pias inter gaudentem uidimus umbras. 
Abruptis Catilina minax fractisque catenis 
exultat Mariique truces nudique Cethegi; 
uidi ego laetantes, popularia nomina, Drusos 
legibus inmodicos ausosque ingentia Gracchos. 
Aeternis chalybum nodis et carcere Ditis 
constrictae plausere manus, camposque piorum 
poscit turba nocens. Regni possessor inertis 
pallentes aperit sedes, abruptaque saxa 
asperat et durum uinclis adamanta, paratque 


785 


DEMONOLOGIA 58 381 


_ con la morte data da me - oseranno interrompere il sonno 

del tuo lungo Lete?$. Ai tripodi e ai profeti degli dèi 

si addicono gli oscuri presagi: si allontani sicuro?” chiunque 

chiede il vero alle ombre e incontra impavido gli oracoli 

della dura Morte. Ma basta, ti prego, rivela i nomi 

e i luoghi degli eventi, col linguaggio che uso per parlare coi fati.» 
Aggiunse un incantesimo con cui diede all'ombra il potere 

di sapere ciò che si chiedeva. E il mesto cadavere in pianto: 
«Invero » disse «non vidi i tristi fili delle Parche, 

richiamato dall’argine della riva silente; 

ciò tuttavia ho potuto apprendere da tutte le ombre: 

una feroce discordia agita i Mani di Roma 

e nell'empio conflitto ha spezzato la quiete infernale. 

I capi divisi vennero alcuni dalle sedi elisie, 

altri dal mesto Tartaro; essi hanno rivelato 

cosa preparavano i fati: le anime beate? 

avevano il volto afflitto: ho visto i Deci, padre 

e figlio, anime espiatorie delle guerre, e Camillo e i Curii?? 

in lacrime, e Silla lamentarsi di te, o Fortuna; 

Scipione deplora la sua infausta progenie, destinata 

a perire sui campi di Libia, Catone il Vecchio, il nemico 

di Cartagine, piange la morte del nipote che non vorrà servire. 

Soltanto te, o primo tra i consoli, cacciati 

i tiranni, Bruto!99, ho visto lieto fra le ombre pie. 
Catilina esulta minaccioso, infrante e spezzate le catene, 

e con lui i Marii truci e i Ceteghi nudi!®!; 

ho visto anche allietarsi personaggi di parte popolare, 

i Drusi!92, dalle leggi sovversive, i Gracchi dagli sfrenati progetti: 

applaudirono mani imprigionate dagli eterni nodi delle catene 

[d'acciaio 

e dal carcere di Dite; la turba dei colpevoli reclama 

i campi dei pii. Il signore del funebre regno 

spalanca le pallide sedi, e rende più aspri 

! macigni scoscesi e prepara il duro acciaio 
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poenam uictori. Refer haec solacia tecum, 

ο iuuenis, placido manes patremque domumque 
expectare sinu regnique in parte serena 

Pompeis seruare locum. Nec gloria paruae 
sollicitet uitae: ueniet quae misceat omnes 

hora duces. Properate mori magnoque superbi 
quamuis e paruis animo descendite bustis 

et Romanorum manes calcate deorum. 

Quem tumulum Nili, quem Thybridis adluat unda, 
quaeritur, et ducibus tantum de funere pugna est. 
Tu fatum ne quaere tuum: cognoscere Parcae 
me reticente dabunt; tibi certior omnia uates 
ipse canet Siculis genitor Pompeius in aruis, 

ille quoque incertus, quo te uocet, unde repellat. 
[Quas iubeat uitare plagas, quae sidera mundi] 
Europam, miseri, Libyamque Asiamque timete: 
distribuit tumulos uestris fortuna triumphis. 

O miseranda domus, toto nil orbe uidebis 

tutius Emathia». Sic postquam fata peregit, 

stat uoltu maestus tacito mortemque reposcit. 
Carminibus magicis opus est herbisque, cadauer 
ut cadat, et nequeunt animam sibi reddere fata 
consumpto iam iure semel. Tunc robore multo 
extruit illa rogum; uenit defunctus ad ignes. 
Accensa iuuenem positum strue liquit Erictho, 
tandem passa mori, Sextoque ad castra parentis 
it comes, et caelo lucis ducente colorem, 

dum ferrent tutos intra tentoria gressus, 

iussa tenere diem densas nox praestitit umbras. 
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per le catene e il castigo del vincitore. Riporta questo conforto 

con te, o giovane: i Mani aspettano tuo padre 

ela vostra casata in un placido rifugio, in una plaga serena 

del regno. Riservano un luogo αἱ Pompeii. Non ti angustii la gloria 
d'una breve vita!9?: verrà l'ora che abbatte 

tutti i condottieri in un colpo. Affrettatevi a morire e, fieri 
del grande animo, discendete dai modesti sepolcri 

e posate il piede sui Mani degli dei!9* di Roma. 

Resta da sapere qual tumulo bagni l’onda 

del Nilo o del Tevere: i capi combattono solo per una tomba 
Tu non chiedere il tuo fato: te lo sveleranno le Parche, 

senza che parli io; ti predirà tutto, profeta 

più certo, il genitore Pompeo! nei siculi campi, 

anch'egli tuttavia incerto dove chiamarti o respingerti 

[quali terre o costeLazioni ordinarti di evitare. ] 

Temete, o sventurati, l'Europa, la Libia e I’ Asia: 

la Fortuna ha assegnato le tombe ai luoghi dei vostri trionfi; 
o stirpe miseranda, in tutto il mondo non vedrai 

nulla più sicuro dell’Emazia ». Così predetti i destini, 

ristà mesto in volto e chiede in silenzio la morte. 

Occorrono formule magiche ed erbe!” perché la salma 
ricada: i destini non possono riprendersi l’anima, 

una volta esercitato il diritto. Allora la maga erige 


105 


un rogo con molto legname: il defunto va tra le fiamme; 
Erittone abbandona il giovane sulla catasta accesa, 

lasciando alfine che muoia; accompagna Sesto al campo 

del padre, e nell'ora che il cielo dovrebbe colorarsi dell’alba, 
- affinché raggiungano a passi sicuri le tende - la notte, 
costretta a ritardare la luce!98, dispensa tenebre fonde. 
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Plutarco, de defectu oraculorum 16-8, 418e-419e 


Καὶ ὁ Ἡραχλέων «τὸ μὲν ἐφεστάναι τοῖς χρηστηρίοις» εἶπε 
«μὴ θεοὺς οἷς ἀπηλλάχθαι τῶν περὶ γῆν προσῆκόν ἐστιν, ἀλλὰ 
δαίμονας ὑπηρέτας θεῶν, οὐ δοχεῖ μοι χαχῶς ἀξιοῦσθαι: τὸ δὲ 
τοῖς δαίμοσι τούτοις μονονουχὶ δράγδην λαμβάνοντας ἐχ τῶν 
ἐπῶν τῶν ᾿Εμπεδοχλέους ἁμαρτίας xai ἄτας xoi πλάνας θεηλά- 
τους ἐπιφέρειν, τελευτῶντας δὲ χαὶ θανάτους ὥσπερ ἀνθρώπων 
ὑποτίθεσθαι, θρασύτερον ἡγοῦμαι xai βαρβαρικώτερον». 

ἠρώτησεν οὖν ὁ Κλεόμβροτος τὸν Φίλιππον, ὅστις εἴη χαὶ 
ὁπόθεν ὁ νεανίας: πυθόμενος δὲ τοὔνομα καὶ τὴν πόλιν, « οὐδ᾽ 
ἡμᾶς αὐτούς» ἔφη «λανθάνομεν, ὦ Ἡρακλέων, ἐν λόγοις, ἀτό- 
ποις γεγονότες: ἀλλ᾽ οὐκ ἔστι περὶ πραγμάτων μεγάλων μὴ με- 
γάλαις προσχρησάμενον ἀρχαῖς ἐπὶ τὸ εἰκὸς τῇ δόξῃ προελθεῖν. 
σὺ δὲ σεαυτὸν λέληθας ὃ δίδως ἀφαιρούμενος: ὁμολογεῖς γὰρ εἷ- 
ναι δαίμονας, τῷ δὲ μὴ φαύλους ἀξιοῦν εἶναι μηδὲ θνητοὺς οὐ- 
χέτι δαίμονας φυλάττεις τίνι γὰρ τῶν θεῶν διαφέρουσιν, εἰ xoi 
xat’ οὐσίαν τὸ ἄφθαρτον xai xat’ ἀρετὴν τὸ ἀπαθὲς xai dva- 
μάρτητον ἔχουσι; ». 

17. πρὸς ταῦτα τοῦ Ἡραχλέωνος σιωπῇ διανοουμένου τι 
πρὸς αὑτὸν ὁ Φίλιππος «ἀλλὰ φαύλους μέν» ἔφη «δαίμονας 
οὐχ ᾿Εμπεδοχλῆς μόνον, ὦ Ἡραχλέων, ἀπέλιπεν, ἀλλὰ χαὶ 
Πλάτων χαὶ Ξενοχράτης χαὶ Χρύσιππος, ἔτι δὲ Δημόχριτος εὐ- 
χόμενος “εὐλόγχων εἰδώλων” τυγχάνειν, T] δῆλος ἦν ἕτερα òv- 
στράπελα χαὶ μοχθηρὰς γιγνώσχων ἔχοντα προαιρέσεις τινὰς 
χαὶ ὁρμάς. 

περὶ δὲ θανάτου τῶν τοιούτων ἀχήχοα λόγον ἀνδρὸς οὐχ 
ἄφρονος οὐδ᾽ ἀλαζόνος. Αἰμιλιανοῦ γὰρ τοῦ ῥήτορος, οὗ xai 
ὑμῶν ἔνιοι διαχηχόασιν, ᾿Επιθέρσης ἦν πατήρ, ἐμὸς πολίτης 
xai διδάσχαλος γραμματικῶν. οὗτος ἔφη ποτὲ πλέων εἰς Ita- 
λίαν ἐπιβῆναι νεὼς ἐμπορικὰ χρήματα χαὶ συχνοὺς ἐπιβάτας 
ἀγούσης: ἑσπέρας δ᾽ ἤδη περὶ τὰς ᾿Εχινάδας νήσους ἀποσβῆναι 
τὸ πνεῦμα, χαὶ τὴν ναῦν διαφερομένην πλησίον γενέσθαι Παξῶν' 
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Plutarco, I/ tramonto degli oracoli 16-8, 418e-419e 


Ed Eracleone disse: «Pensare che gli oracoli siano presieduti 
non dagli dèi -- è giusto, infatti, che essi si tengano lontani dalle 
cose terrene -- bensì da demoni ministri degli dèi, non mi sembra 
un'opinione sbagliata: ma attribuire a questi demoni, quasi depre- 
dando i versi di Empedocle, colpe, rovine, peregrinazioni volute 
dagli dei, e farli poi morire di morte umana, questo mi sembra 
davvero azzardato, vorrei dire barbaro»!. 

Cleombroto chiese allora a Filippo chi fosse quel giovane e da 
dove venisse. Saputo il suo nome e la città, gli rispose: «Ci ren- 
diamo conto anche noi, Eracleone, di esserci addentrati in un di- 
scorso insolito. Ma non é possibile intraprendere importanti que- 
stioni senza porre premesse altrettanto gravi, se si vuole raggiun- 
gere la soluzione più logica. Tu stesso non ti accorgi di contraddi- 
re quanto avevi affermato: se ammetti che i demoni esistono, ma 
neghi che siano deboli e mortali, tu in realtà li escludi. In che cosa 
infatti si differenziano dagli dèi, se anch'essi sono per natura im- 
mortali e per virtù esenti da colpe e da passioni? ». 

17. A queste parole Eracleone tacque, e si mise a meditare fra 
sé. Allora Filippo disse: «Non è solo Empedocle, caro Eracleone, 
ad ammettere l’esistenza di demoni cattivi, ma anche Platone, Se- 
nocrate, Crisippo, e ancora Democrito, quando si augura di in- 
contrare solo “benigne apparizioni”: da cui si deduce che ne cono- 
sceva anche di ostili, con intenzioni e desideri perversi. 

Quanto alla morte di questi esseri, io ho sentito la storia di un 
uomo che non era né uno sciocco né un imbroglione. Alcuni di voi 
hanno ascoltato il retore Emiliano, che era figlio di Epiterse, mio 
concittadino e maestro di grammatica. Proprio lui mi raccontò 
che una volta si era imbarcato per l'Italia su un mercantile con 
molti passeggeri a bordo: alla sera, quando già si trovavano presso 
le isole Echinadi, il vento cadde di colpo, e la nave fu trasportata 
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ἐγρηγορέναι δὲ τοὺς πλείστους, πολλοὺς δὲ χαὶ πίνειν ἔτι de. 
δειπνηχότας: ἐξαίφνης δὲ φωνὴν ἀπὸ τῆς νήσου τῶν Παξῶν 
ἀχουσθῆναι, Θαμοῦν τινος βοῇ καλοῦντος, ὥστε θαυμάζειν. ὁ 
δὲ Θαμοῦς Αἰγύπτιος ἦν χυβερνήτης οὐδὲ τῶν ἐμπλεόντων 
γνώριμος πολλοῖς ἀπ᾽ ὀνόματος. δὶς μὲν οὖν χληθέντα σιω. 
πῆσαι, τὸ δὲ τρίτον ὑπαχοῦσαι τῷ χαλοῦντι: χἀχεῖνον ἐπιτείναν. 
τα τὴν φωνὴν εἰπεῖν: “ὁπόταν γένῃ κατὰ τὸ Παλῶδες, ἀπάγ. 
γειλον ὅτι []ὰν ὁ μέγας τέθνηκε”. 

τοῦτ᾽ ἀχούσαντας ὁ ᾿Επιθέρσης ἔφη πάντας ἐχπλαγῆναι, xoi 
διδόντων ἑαυτοῖς λόγον εἴτε ποιῆσαι βέλτιον εἴη τὸ προστεταγ- 
μένον εἴτε μὴ πολυπραγμονεῖν ἀλλ᾽ ἐᾶν, οὕτως γνῶναι τὸν Oq- 
μοῦν, εἰ μὲν εἴη πνεῦμα, παραπλεῖν ἡσυχίαν ἔχοντα, νηνεμίας 
δὲ xai γαλήνης περὶ τὸν τόπον γενομένης ἀνειπεῖν ὃ ἤκουσεν. 
ὡς οὖν ἐγένετο χατὰ τὸ Παλῶδες, οὔτε πνεύματος ὄντος οὔτε 
κλύδωνος, éx πρύμνης βλέποντα τὸν Θαμοῦν πρὸς τὴν γῆν el- 
πεῖν, ὥσπερ ἤχουσεν, ὅτι “ὁ μέγας Πὰν τέθνηκεν”. οὐ φθῆναι 
δὲ παυσάμενον αὐτὸν χαὶ γενέσθαι μέγαν οὐχ ἑνὸς ἀλλὰ πολ- 
λῶν στεναγμὸν ἅμα θαυμασμῷ μεμιγμένον. 

οἷα δὲ πολλῶν ἀνθρώπων παρόντων ταχὺ τὸν λόγον ἐν 
Ῥώμη σκεδασθῆναι, xai τὸν Θαμοῦν γενέσθαι μετάπεμπτον 
ὑπὸ Τιβερίου Καίσαρος. οὕτω δὲ πιστεῦσαι τῷ λόγῳ τὸν Τιβέ- 
ριον, ὥστε διαπυνθάνεσθαι xal ζητεῖν περὶ τοῦ Πανός: εἰκάζειν 
δὲ τοὺς περὶ αὐτὸν φιλολόγους συχνοὺς ὄντας τὸν ἐξ ‘Epot xai 
Πηνελόπης γεγενημένον ». 

ὁ μὲν οὖν Φίλιππος εἶχε χαὶ τῶν παρόντων ἐνίους μάρτυρας 
Αἰμιλιανοῦ τοῦ γέροντος ἀκηχοότας. 

18. ὁ δὲ Δημήτριος ἔφη τῶν περὶ τὴν Βρεττανίαν νήσων εἶναι 
πολλὰς ἐρήμους σποράδας, ὧν ἐνίας δαιμόνων χαὶ ἡρώων ὀνο- 
μάζεσθαι: πλεῦσαι δὲ αὐτὸς ἱστορίας xal θέας ἕνεκα πομπῇ τοῦ 
βασιλέως εἰς τὴν ἔγγιστα κειμένην τῶν ἐρήμων ἔχουσαν οὐ 
πολλοὺς ἐποιχοῦντας, ἱεροὺς δὲ xai ἀσύλους πάντας ὑπὸ τῶν 
Βρεττανῶν ὄντας. 

ἀφικομένου Ò’ αὐτοῦ νεωστὶ σύγχυσιν μεγάλην περὶ τὸν ἀέρα 
καὶ διοσηµίας πολλὰς γενέσθαι χαὶ πνεύματα χαταρραγῆναι καὶ 
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dalla corrente fino a Paxo?. Quasi tutti i passeggeri erano svegli, e 
molti, terminata [a cena, stavano ancora bevendo. All'improvviso 
si sentì una voce dall'isola di Paxo, come di uno che gridasse il no- 
me di Tamo. Tutti restarono sbalorditi. Questo Tamo era un pilo- 
ta egiziano, ma quasi nessuno dei passeggeri lo conosceva per no- 
me. Due volte la voce dell'uomo lo chiamò, e lui stava zitto. Alla 
terza rispose, e allora quello con tono piü alto disse: "Quando sa- 
rai a Palode, annuncia che il grande Pan è morto". 

4 queste parole, diceva Epiterse, tutti restarono sbalorditi, e 
si domandavano se fosse meglio eseguire l'ordine oppure non dar- 
sene cura. Allora Tamo decise che, se ci fosse stato vento, avreb- 
bero costeggiato la riva in silenzio; se invece giunti là avessero 
trovato bonaccia, avrebbe riferito la notizia. Quando infine arri- 
varono a Palode, non un soffio di vento, non un'onda. Allora Ta- 
mo, sulla poppa, guardò verso terra e gridò: "Il grande Pan è mor- 
to". Non aveva quasi finito di dirlo, che subito si levó un gran ge- 
mito, non di una persona sola, ma di tante, pieno di stupore?. 

In molti avevano assistito al fatto, e ben presto la sua fama si 
sparse per Roma. L'imperatore Tiberio, allora, mandó a chiamare 
Tamo, e tanta fu la sua fede nel racconto del marinaio che volle 
informarsi e fare indagini su questo Pant: i numerosi filologi di 
corte congetturarono che fosse il figlio di Ermes e Penelope ». 

Alcuni dei presenti confermarono il racconto di Filippo, che 
già avevano sentito narrare dal vecchio Emiliano. 

18. Allora Demetrio disse che molte delle isole sparse intorno 
alla Britannia sono deserte, e che alcune devono il loro nome a un 
demone o a un eroe. Lui stesso, per ordine dell’imperatore, era 
approdato alla più vicina di queste isole per esplorarla: gli abitanti 
erano pochi, ma i Britanni li consideravano sacri e inviolabili. 

Era da poco sbarcato, quando il cielo fu tutto sconvolto da 
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πεσεῖν πρηστῆρας: ἐπεὶ δ᾽ ἐλώφησε, λέγειν τοὺς νησιώτας ὅτι 
τῶν χρεισσόνων τινὸς ἔχλειφις γέγονεν. 
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Plutarco, de defectu oraculorum 9-11, 414e-415d 


«Εὔτθες γάρ ἐστι xai παιδιχὸν χομιδῇ τὸ οἴεσθαι τὸν θεὸν 
αὐτὸν ὥσπερ τοὺς ἐγγαστριμύθους Εὐρυχλέας πάλαι, νυνὶ δὲ 
Πύθωνας προσαγορευομένους ἐνδυόμενον εἰς τὰ σώματα τῶν 
προφητῶν ὑποφθέγγεσθαι τοῖς ἐχείνων στόμασι χαὶ φωναῖς 
χρώμενον ὀργάνοις: (ὁ γὰρ θεὸν ἐγ) χαταμιγνὺς ἀνθρωπίναις 
χρείαις οὐ φείδεται τῆς σεμνότητος οὐδὲ τηρεῖ τὸ ἀξίωμα χαὶ τὸ 
μέγεθος αὐτῷ τῆς ἀρετῆς. » 

ιο. χαὶ ὁ Κλεόμβροτος: «ὀρθῶς λέγεις: ἀλλ᾽ ἐπεὶ τὸ λαβεῖν 
χαὶ διορίσαι πῶς χρηστέον χαὶ μέχρι τίνων τῇ Προνοίᾳ, χαλε- 
πόν, οἱ μὲν οὐδενὸς ἁπλῶς τὸν θεόν, οἱ δ᾽ ὁμοῦ τι πάντων αἴτιον 
ποιοῦντες ἀστοχοῦσι τοῦ μετρίου xai πρέποντος. εὖ μὲν οὖν λέ- 
γουσι xai οἱ λέγοντες ὅτι Πλάτων τὸ ταῖς γεννωμέναις ποιότησιν 
ὑποχείμενον στοιχεῖον ἐξευρών, ὃ νῦν ὕλην καὶ φύσιν χαλοῦσιν, 
πολλῶν ἀπήλλαξε χαὶ μεγάλων ἀποριῶν τοὺς φιλοσόφους: ἐμοὶ 
δὲ δοχοῦσι πλείονας λῦσαι χαὶ μείζονας ἀπορίας οἱ τὸ τῶν δαι- 
μόνων γένος ἐν μέσῳ θεῶν καὶ ἀνθρώπων τρόπον τινὰ τὴν χοινω- 
νίαν ἡμῶν (χἀχείνων) συνάγον εἰς ταὐτὸ xai συνάπτον ἐξευρόν- 
τες, εἴτε μάγων τῶν περὶ Ζωροάστρην ὁ λόγος οὗτός ἐστιν, εἴτε 
Opáxtoc ἀπ᾿ ᾿Ορφέως, εἴτ᾽ Αἰγύπτιος ἢ Φρύγιος, ὡς τεχμαιρό- 
μεθα ταῖς ἑχατέρωθι τελεταῖς ἀναμεμιγμένα πολλὰ θνητὰ xai 
πένθιµα τῶν ὀργιαζομένων χαὶ δρωμένων ἱερῶν ὁρῶντες. 

Ἑλλήνων δ᾽ "Όμηρος μὲν ἔτι φαίνεται χοινῶς ἀμφοτέροις 
χρώμενος τοῖς ὀνόμασι, xai τοὺς θεοὺς ἔστιν ὅτε δαίμονας προσ; 
αγορεύων: “Ἡσίοδος δὲ χαθαρῶς xai διωρισµένως πρῶτος 
ἐξέθηχε τῶν λογικῶν τέσσαρα γένη, θεοὺς εἶτα δαίμονας εἶθ᾽ 
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ἥρωας τὸ 6” ἐπὶ πᾶσιν ἀνθρώπους, ἐξ ὧν ἔοιχε ποιεῖν τὴν pera 
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uoni, tempeste di vento e fulmini; quando tornò la calma, gli iso- 


lani spiegarono che era scomparso uno degli esseri superiori. 
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Plutarco, I/ tramonto degli oracoli 9-11, 414e-415d 


«È assurdo e puerile credere che il dio stesso, come i ventrilo- 
qui soprannominati un tempo Euricli e oggi Pitoni, entri nel cor- 
po dei profeti e parli servendosi della loro bocca e della loro voce 
come strumenti!. Chi mescola (dio) alle funzioni umane non ri- 
spetta la sua maestà, e offende la dignità e il prestigio della sua su- 
periore natura. » 

10. «Hai ragione,» disse Cleombroto «ma siccome è difficile 
comprendere e stabilire in qual modo e fino a che punto si possa 
far intervenire la provvidenza, succede che nell’opinione di alcuni 
il dio non c'entra per niente, per altri invece egli è la causa di tut- 
te le cose senza eccezione”. Ma né gli uni né gli altri colgono la 
giusta misura. E dunque dice bene chi sostiene che Platone, pre- 
supponendo un elemento sottostante alle qualità in divenire - 
quello che viene chiamato oggi materia o natura - abbia liberato i 
filosofi da molte gravi difficoltà. Ma, a mio parere, molte difficol- 
tà ancora più gravi sono state risolte da quelli che immaginarono 
il genere dei demoni, a metà fra dèi e uomini, il quale istituisce in 
certo modo un rapporto reciproco fra noi e la divinità. Poco im- 
porta se tale teoria si debba ai magi e a Zoroastro, o venga dalla 
Tracia e da Orfeo, oppure dall'Egitto o dalla Frigia, come testi- 
moniano le cerimonie di questi due paesi, pervase dal lutto e dal 
senso della morte sia nei riti orgiastici sia nei drammi sacri. 

Fra i Greci, Omero sembra usare ancora indifferentemente i 
due termini, e alle volte chiama gli dèi col nome di demoni. Fu 
Esiodo il primo a distinguere in modo chiaro e preciso quattro ge- 
neri di esseri razionali: dèi, demoni, eroi, e infine uomini?. Tra 
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βολὴν τοῦ μὲν χρυσοῦ γένους εἰς δαίμονας πολλοὺς χἀγαθούς, 
τῶν δ᾽ ἡμιθέων εἰς ἥρωας ἀποχριθέντων. 

ἕτεροι δὲ μεταβολὴν τοῖς τε σώμασιν ὁμοίως ποιοῦσι χαὶ 
ταῖς φυχαῖς: ὥσπερ (γὰρ) ix γῆς ὕδωρ, ἐκ δ᾽ ὕδατος ἀήρ, tx 
δ᾽ ἀέρος πῦρ γεννώμενον ὁρᾶται τῆς οὐσίας ἄνω φερομένης, 
οὕτως £x μὲν ἀνθρώπων εἰς ἥρωας, ἐκ δ᾽ ἡρώων εἰς δαίμονας αἱ 
βελτίονες ψυχαὶ τὴν μεταβολὴν λαμβάνουσιν, tx δὲ δαιμόνων 
ὀλίγαι μὲν ἐν χρόνῳ πολλῷ δι᾽ ἀρετῆς χαθαρθεῖσαι παντάπασι 
θειότητος μετέσχον. ἐνίαις δὲ συμβαίνει μὴ χρατεῖν ἑαυτῶν, 
ἀλλ᾽ ὑφιεμέναις χαὶ ἐνδυομέναις πάλιν σώμασι θνητοῖς ἀλαμπῆ 
χαὶ ἀμυδρὰν ζωὴν ὥσπερ ἀναθυμίασιν ἴσχειν. 

11. ὁ δ᾽ Ἡσίοδος οἴεται xai περιόδοις τισὶ χρόνων γίγνεσθαι 
τοῖς δαίμοσι τὰς τελευτάς: λέγει γὰρ ἐν τῷ τῆς Ναΐδος προ- 
σώπῳ [καὶ] τὸν χρόνον αἰνιττόμενος: 


ἐννέα τοι ζώει γενεὰς λαχέρυζα χορώνη 

ἀνδρῶν ἡβώντων: ἔλαφος δέ τε τετραχόρωνος: 

τρεῖς δ᾽ ἐλάφους ὁ χόραξ γηράσχεται᾽ αὐτὰρ ὁ φοῖνιξ 
ἐννέα τοὺς χόραχας: δέχα δ᾽ ἡμεῖς τοὺς φοίνιχας 
νύμφαι ἐνπλόχαμοι, χοῦραι Διὸς αἰγιόχοιο. 


τοῦτον τὸν χρόνον εἰς πολὺ πλῆθος ἀριθμοῦ συνάγουσιν οἱ μὴ 
χαλῶς δεχόμενοι τὴν γενεάν. ἔστι γὰρ ἐνιαυτός' ὥστε γίγνεσθαι 
τὸ σύμπαν ἐνναχισχίλια ἔτη χαὶ ἑπταχόσια χαὶ εἴκοσι τῆς τῶν 
δαιμόνων ζωῆς, ἔλαττον μὲν οὗ νομίζουσιν οἱ πολλοὶ τῶν µαθη- 
ματιχῶν, πλέον δ᾽ οὗ Πίνδαρος εἴρηχεν εἰπὼν τὰς νύμφας ζην 
“ἰσοδένδρου τέχμαρ αἰῶνος λαχοίσας”, διὸ xal χαλεῖν αὐτὰς 
ἁμαδρυάδας ». 
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questi sembra che molti uomini virtuosi dell'età d'oro si mutasse- 
ro in demoni*, così come alcuni semidèi discesero al rango di eroi. 

Anche altri ammettono la possibilità di mutare stato per le 
anime tanto quanto per i corpi. Come la terra si tramuta in acqua, 
l'acqua in aria e l'aria in fuoco, sotto la spinta ascensionale della 
materia, così le anime migliori possono trasferirsi dalla categoria 
degli uomini a quella degli eroi, e dagli eroi αἱ demoni; ma soltan- 
to poche anime dalla condizione demonica poterono divenire del 
tutto partecipi della divinità, dopo una duratura purificazione 
mediante la virtù”. Ad altre invece succede di non saper dominare 
sé stesse: vengono allora degradate e introdotte di nuovo in un 
corpo mortale, dove conducono una esistenza oscura e indistinta 
come il fumo. 

ii. Esiodo d'altronde ritiene che, dopo un certo periodo di 
tempo, anche per i demoni intervenga la morte. Così infatti, nel 
discorso della Naiade, allude alla durata della loro vita: 


Nove generazioni di uomini nel fiore degli anni vive 

la gracchiante cornacchia; il cervo quattro volte più della 
[cornacchia; 

il corvo invecchia dopo tre vite del cervo; ma la fenice 

dopo nove del corvo. E noi dieci volte più della fenice viviamo, 

ninfe dalle belle chiome, figlie di Zeus Egioco. 


Il totale di questa somma diventa un tempo pressoché infinito, se 
non si interpreta bene il termine “generazione”: ma questo in 
realtà significa soltanto “un anno”. Quindi i demoni vivono in 
tutto novemilasettecentoventi anni$, ossia meno di quanto riten- 
ga la maggior parte dei matematici, ma più di quanto afferma Pin- 
daro delle Ninfe, “che uguale all'albero ottennero termine di vi- 
ta" sì che per tale ragione si chiamano Amadriadi. » 
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6I 


Plutarco, de defectu oraculorum 15, 418c-d 


«᾿Εάσατέ µε τοῖς πρώτοις τὸ προσῆχον ἐπιθεῖναι τέλος: ἤδη 
γὰρ ἐπ᾽ αὐτῷ γεγόναμεν: xai τετολμήσθω μετὰ πολλοὺς clos. 
σθαι καὶ ἡμῖν ὅτι τοῖς περὶ τὰ μαντεῖα καὶ χρηστήρια τεταγμέ- 
νοις δαιμονίοις ἐκλείπουσί τε χομιδῇ συνεχλείπει ταῦτ᾽ αὐτά, 
χαὶ φυγόντων ἢ μεταστάντων ἀποβάλλει τὴν δύναμιν, εἶτα 
παρόντων αὖθις διὰ χρόνου πολλοῦ χαθάπερ ὄργανα φθέγγεται 
τῶν χρωμένων ἐπιστάντων χαὶ παρόντων.» 


62 


Plutarco, de Iside et Osiride 16-7, 361a-e 


. ὡς τῶν δαιμόνων μικτὴν xai ἀνώμαλον φύσιν ἐχόντων 
xai προαίρεσιν. ὅθεν ὁ μὲν Πλάτων ᾿Ολυμπίοις θεοῖς τὰ δεξιὰ 
χαὶ περιττά, τὰ δ᾽ ἀντίφωνα τούτων δαίμοσιν ἀποδίδωσιν: ὁ δὲ 
Ξενοχράτης xai τῶν ἡμερῶν τὰς- ἀποφράδας xai τῶν ἑορτῶν, 
ὅσαι πληγάς τινας ἢ χοπετοὺς ἢ νηστείας ἢ δυσφημίας ἢ αἰσχρο- 
λογίαν ἔχουσιν, οὔτε θεῶν τιμαῖς οὔτε δαιμόνων οἴεται προσ: 
ήχειν χρηστῶν, ἀλλ᾽ εἶναι φύσεις ἐν τῷ περιέχοντι μεγάλας μὲν 
χαὶ ἰσχυράς, δυστρόπους δὲ χαὶ σχυθρωπάς, αἳ χαίρουσι τοῖς 
τοιούτοις χαὶ τυγχάνουσαι πρὸς οὐθὲν ἄλλο χεῖρον τρέπονται. 
τοὺς δὲ χρηστοὺς πάλιν xai ἀγαθοὺς 6 θ᾽ 'Ἡσίοδος « ἁγνοὺς δαί- 
μονας» xai «φύλαχας ἀνθρώπων» προσαγορεύει, «πλουτοδ- 
ότας xai τοῦτο γέρας βασιλήιον ἔχοντας» 6 τε Πλάτων ἑρμη: 
νευτικὸν τὸ τοιοῦτον ὀνομάζει γένος χαὶ διαχονικὸν ἐν μέσῳ 
θεῶν xai ἀνθρώπων, εὐχὰς μὲν ἐκεῖ καὶ δεῆσεις ἀνθρώπων ἀνα- 
πέμποντας, ἐκεῖθεν δὲ μαντεῖα δεῦρο xoi δόσεις ἀγαθῶν φέρον; 
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όι 


Plutarco, I/ tramonto degli oracoli 15, 418c-d 


«Lasciate dunque che io concluda degnamente i miei primi ar- 
gomenti: ormai è tempo. Dobbiamo avere il coraggio di affermare 
anche noi, dopo tanti altri, che insieme ai demoni preposti alla di- 
vinazione spariscono del tutto anche gli oracoli stessi, e che se i 
demoni se ne vanno o vengono messi al bando, se ne va anche il 
potere dell'oracolo. Quando poi i demoni dopo gran tempo ricom- 
paiono, anche gli oracoli ritrovano voce, come strumenti al tocco 


di nuove, sapienti dita.» 


62 


Plutarco, Iside e Osiride 16-7, 361a-e 


E ció vuol significare che i demoni hanno una natura composi- 
ta e incostante, che determina anche le loro azioni. Per questo 
Platone! fa corrispondere agli déi olimpi la destra e il dispari, e ai 
demoni il contrario. Senocrate ritiene inoltre che i giorni nefasti 
e quelle feste in cui ci si sferza e ci si batte il petto nelle lamenta- 
zioni, oppure si digiuna e si pronunciano maledizioni e scurrilità, 
non siano volti ad onorare déi o demoni buoni; ci sarebbero inve- 
ce, nell'atmosfera, degli esseri enormi e dotati di grande forza, 
ma oscuri e malevoli, che godono di queste cose, e una volta che 
abbiano ricevuto tali tristi onori non pensano piü a fare altro ma- 
le’. Quelli utili e buoni, invece, sono chiamati da Esiodo «santi 
demoni?» e «protettori degli uomini»: «ricchezza essi danno, ed 
è questo un onore da re». Queste nature, che stanno fra dèi e uo- 
mini, Platone le chiama «interpreti e ministri»*, perché hanno il 
compito di riferire lassù le preghiere e le richieste degli uomini, e 
di portare sulla terra gli oracoli e le grazie degli dèi. Empedocle, 
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τας. ᾿Εμπεδοχλῆς δὲ xai δίκας φησὶ διδόναι τοὺς δαίμονας dy 
(ἂν) ἐξαμάρτωσι xai πλημμελήσωσιν' 


αἰθέριον (μὲν) γάρ σφε μένος πόντονδε διώκει, 
πόντος δ᾽ ἐς χθονὸς οὖδας ἀπέπτυσε, γαῖα δ᾽ ἐς αὐγὰς 
ἠελίου ἀκάμαντος, ὁ è’ αἰθέρος ἔμβαλε divas 

ἄλλος δ᾽ ἐξ ἄλλου δέχεται, στυγέουσι δὲ πάντες, 


ἄχρι οὗ χολασθέντες οὕτω χαὶ χαθαρθέντες αὖθις τὴν χατὰ φύ. 
σιν χώραν χαὶ τάξιν ἀπολάβωσι. 

17. τούτων δὲ xai τῶν τοιούτων ἀδελφὰ λέγεσθαί φασι περὶ 
Τυφῶνος, ὡς δεινὰ μὲν ὑπὸ φθόνου χαὶ δυσμενείας εἰργάσατο 
χαὶ πάντα πράγματα ταράξας ἐνέπλησε χαχῶν γῆν ὁμοῦ τι πᾶ- 
σαν xai θάλασσαν, εἶτα δίκην ἔδωχεν: ἡ δὲ τιμωρὸς ᾿Οσίριδος 
ἀδελφὴ χαὶ γυνὴ τὴν Τυφῶνος σβέσασα χαὶ χαταπαύσασα μα- 
νίαν xai λύσσαν οὐ περιεῖδε τοὺς ἄθλους xoi τοὺς ἀγῶνας, οὓς 
ἀνέτλη, χαὶ πλάνας αὑτῆς χαὶ πολλὰ μὲν ἔργα σοφίας πολλὰ δ᾽ 
ἀνδρείας ἀμνηστίαν ὑπολαβοῦσαν χαὶ σιωπήν, ἀλλὰ ταῖς ἁγιω- 
τάταις ἀναμίξασα τελεταῖς εἰχόνας χαὶ ὑπονοίας χαὶ μιμήματα 
τῶν τότε παθημάτων εὐσεβείας ὁμοῦ δίδαγμα χαὶ παραμύθιον 
ἀνδράσι χαὶ γυναιξὶν ὑπὸ συμφορῶν ἐχομένοις ὁμοίων χαθω- 
σίωσεν. αὐτὴ δὲ xai "Όσιρις ἐχ δαιμόνων ἀγαθῶν δι᾽ ἀρετὴν εἰς 
θεοὺς μεταβαλόντες, ὡς ὕστερον Ἡρακλῆς καὶ Διόνυσος, ἅμα 
xai θεῶν xai δαιμόνων οὐκ ἀπὸ τρόπου μεμιγμένας τιμὰς ἔχου- 
σι, πανταχοῦ μὲν ( ), ἐν δὲ τοῖς [ὑπὲρ γῆν καὶ] ὑπὸ γῆν δυνά- 
μενοι μέγιστον. 
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poi afferma che anche i demoni devono scontare gli errori e le 
J 


colpe di cui si siano macchiati: 


il cielo li insegue pur anche nel mare, 
e il mare li sputa alla terra, e nei raggi 
del sole mai stanco la terra li getta, 

e il sole di nuovo nei gorghi del cielo: 
l'un l'altro li cedono, sempre aborriti?; 


quando poi hanno avuto la giusta punizione e si sono purifica- 
ti, allora possono riprendere il posto e il grado che a loro assegna 
[a natura. 

17. Si dice che anche le storie di Tifone siano simili a queste e 
a tutte le altre dello stesso tipo. Egli compi crimini atroci per in- 
vidia e cattiveria, sconvolse ogni cosa e riempi di mali la terra in- 
tera e il mare insieme: ma alla fine dovette scontare tutte le sue 
colpe®. Vendicatrice fu Iside, sorella e moglie di Osiride, che riu- 
scì a spegnere e a estinguere la follia e la rabbia di Tifone: e tutte 
le fatiche e le lotte che aveva saputo affrontare, e le lunghe pere- 
grinazioni e le prove di sapienza e di coraggio, tutto questo essa 
non volle che andasse perduto nella dimenticanza e nel silenzio. 
Introdusse allora nelle più importanti cerimonie sacre? dei simbo- 
li che dovevano rappresentare e significare allusivamente i suoi 
trascorsi patimenti, consacrando così non solo una lezione di pie- 
tà religiosa ma anche un segno di conforto per tutti gli uomini e 
le donne oppressi da disgrazie simili alle sue. Iside e Osiride era- 
no all’inizio solo dei demoni buoni, e furono poi trasformati in 
dèi per la loro virtù, più tardi questa grazia toccò anche a Eracle 
e a Dioniso*. Essi quindi non senza ragione vengono onorati co- 
me déi e come demoni insieme, perché il loro potere, che sovrasta 
tutti i fenomeni ( ), è però più ampio nelle zone [celesti e in 
quelle] infere. 
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Plutarco, Consolatio ad Apollonium 14, 109a-d 


Καὶ περὶ ᾿Αγαμήδους δὲ xai Τροφωνίου φησὶ Πίνδαρος τὸν 
` .. 3 - , , > ow ` ~ 9 j 
νεὼν τὸν ἐν Δελφοῖς οἰχοδομήσαντας αἰτεῖν παρὰ τοῦ ᾿Απόλλω. 
νος μισθόν, τὸν δ᾽ αὐτοῖς ἐπαγγείλασθαι εἰς ἑβδόμην ἡμέραν 
ἀποδώσειν, ἐν τοσούτῳ δ᾽ εὐωχεῖσθαι παραχελεύσασθαι: τοὺς 
δὲ ποιήσαντας τὸ προσταχθὲν τῇ ἑβδόμη νυκτὶ καταχοιµηθέντας 
τελευτῆσαι. λέγεται δὲ xai αὐτῷ τῷ Πινδάρῳ ἐπισχήφαντι τοῖς 
παρὰ τῶν Βοιωτῶν πεμφθεῖσιν εἰς θεοῦ πυθέσθαι «τί ἄριστόν 
ἐστιν ἀνθρώποις» ἀποχρίνασθαι τὴν πρόμαντιν ὅτι οὐδ᾽ αὐτὸς 
ἀγνοεῖ, εἴ γε τὰ γραφέντα περὶ Τροφωνίου xai ᾿Αγαμήδους 
ἐχείνου ἐστίν' εἰ δὲ xai πειραθῆναι βούλεται, μετ᾽ οὐ πολὺ ἔσε- 
σθαι αὐτῷ πρόδηλον. χαὶ οὕτω πυθόμενον τὸν Πίνδαρον συλλο- 
[d . . ` 7 , > > , , 
γίζεσθαι τὰ πρὸς τὸν θάνατον, διελθόντος è’ ὀλίγου χρόνου te- 
λευτῆσαι. τὰ δὲ περὶ τὸν ᾿Ιταλὸν Εὐθύνοον τοιαῦτά φασι γενέ- 
T * ` , . 3 ’ LI . , 
σθαι. εἶναι μὲν γὰρ αὐτὸν ᾿Ηλυσίου πατρὸς [καὶ] Τεριναίου, 
τῶν ἐχεῖ πρώτου xai ἀρετῇ xai πλούτῳ xai δόξῃ, τελευτῆσαι δ᾽ 
ἐξαπίνης αἰτίᾳ τινὶ ἀδήλῳ. τὸν οὖν ᾿Ηλύσιον εἰσελθεῖν ὅπερ 
» » » > a 4 , » / ? ’ 
ἴσως χἂν ἄλλον εἰσῆλθε, μήποτ᾽ εἴη φαρμάχοις ἀπολωλώς' 
τοῦτον γὰρ εἶναι μόνον αὐτῷ ἐπ᾽ οὐσίᾳ πολλῇ xai χρήμασιν. 
ἀποροῦντα Ò’ ὅτῳ τρόπῳ βάσανον λάβοι τούτων, ἀφικέσθαι ἐπί 
τι φυχομαντεῖον, προθυσάμενον δ᾽ ὡς νόμος ἐγκοιμᾶσθαι xai 
ἰδεῖν ὄψιν τοιάνδε. δόξαι παραγενέσθαι τὸν πατέρα τὸν ἑαυτοῦ" 
ἰδόντα δὲ διεξέρχεσθαι πρὸς αὐτὸν περὶ τῆς τύχης τῆς κατὰ τὸν 
υἷόν, χαὶ ἀντιβολεῖν τε χαὶ δεῖσθαι συνεξευρεῖν τὸν αἴτιον τοῦ 
θανάτου. χαὶ τὸν «ἐπὶ τούτῳ» φάναι « ἥχω. ἀλλὰ δέξαι παρᾶ 
τοῦδ᾽ ἅ σοι φέρει, ἐχ γὰρ τούτων ἅπαντ᾽ εἴσῃ ὧν πέρι λυπῇ». 
n # , - Pe pes ε- 
εἶναι δ᾽ ὃν ἐσήμηνε νεανίσχον ἑπόμενον αὐτῷ, ἐμφερῆ τε τῷ υἱῷ 
` - ΄ ` ` ~ " ΄ i 
xai τὰ τοῦ χρόνου τε xal τὰ τῆς ἡλιχίας ἐγγύς. ἐρέσθαι οὖν 
ὅστις εἴη. xal τὸν φάναι «δαίμων τοῦ υἱέος σου», xa 
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Plutarco, Consolazione ad Apollonio 14, 109a-d 


Di Agamede e Trofonio! Pindaro racconta che, dopo aver in- 
nalzato il tempio di Delfi, chiesero ad Apollo una ricompensa; il 
dio annunciò loro che l’avrebbero avuta di lì a sette giorni e li 
esortò a trascorrere serenamente quel tempo. Essi si attennero a 
quel che era stato loro ordinato e durante la settima notte moriro- 
no nel sonno. Si narra poi che allo stesso Pindaro, che aveva rac- 
comandato ai delegati dei Beoti di chiedere al dio quale fosse la 
cosa migliore per gli uomini, la sacerdotessa abbia risposto che 
proprio lui non doveva certo ignorarlo, se era sua la storia di Tro- 
fonio e Agamede; se poi voleva farne la prova di persona, di lì a 
non molto gli sarebbe stato chiaro. Messo sull’avviso da questa ri- 
sposta, Pindaro cominciò a meditare sulla morte e non molto tem- 
po dopo spirò. Si dice che simile sia stata la vicenda dell'italo Eu- 
tinoo?. Figlio di Elisio di Terina?, uomo di spicco tra i suoi con- 
cittadini per virtù, per ricchezza e per reputazione, Eutinoo morì 
all'improvviso senza alcuna causa apparente. In Elisio, cosa che 
sarebbe potuta capitare anche ad altri, si insinuò il sospetto che 
suo figlio fosse stato avvelenato: era infatti l'erede unico di un 
ricco patrimonio. Non sapendo in che modo verificare il suo so- 
spetto, Elisio si recò in un luogo adibito all’evocazione dei morti? 
e lij compiuti i sacrifici preliminari secondo l'usanza, si addor- 
mentò ed ebbe la seguente visione. Gli sembrò che suo padre gli 
venisse incontro e che lui, vedutolo, gli raccontasse ciò che era ca- 
pitato a suo figlio; poi lo supplicava accoratamente di aiutarlo a 
trovare il responsabile della morte. E il padre rispose: «È proprio 
per questo che vengo. Prendi dalla persona qui presente le cose 
che ti porta e da queste capirai tutti i motivi per cui ti affanni». 
Quello che gli aveva indicato era un giovane che lo seguiva, simile 
al figlio e pressoché uguale di età e di statura. Elisio chiese allora 
chi fosse e questi disse: «Sono lo spirito di tuo figlio»5, e nel dir 
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οὕτω δὴ ὀρέξαι οἱ γραμματείδιον. ἀνειλήσαντα οὖν αὐτὸ ἰδεῖν 
ἐγγεγραμμένα τρία ταῦτα 


ἤπου νηπιέησιν ἀλύουσιν φρένες ἀνδρῶν 
Εὐθύνοος χεῖται μοιριδίῳ θανάτῳ. 
οὐκ ἦν γὰρ ζώειν καλὸν (οὔτε οἱ) οὔτε γονεῦσι. 


τοιαῦτα δή σοι χαὶ τὰ τῶν διηγημάτων τῶν παρὰ τοῖς ἀρχαίοις 
ἀναγεγραμμένων. 


64 


Pausania, Perieg. VI 6, 7-11 


7. ᾿Επανήχων δὲ ἐς ᾿Ιταλίαν τότε δὴ ἐμαχέσατο πρὸς τὸν 
"Heo: τὰ δὲ ἐς αὐτὸν εἶχεν οὕτως. ᾿Οδυσσέα πλανώμενον μετὰ 
ἅλωσιν τὴν Ἰλίου χατενεχθῆναί φασιν ὑπὸ ἀνέμων ἔς τε ἄλλας 
τῶν ἐν ᾿Ιταλίᾳ xai Σιχελίᾳ πόλεων, ἀφιχέσθαι δὲ xai ἐς Tept- 
σαν ὁμοῦ ταῖς ναυσί: μεθυσθέντα οὖν ἐνταῦθα ἕνα τῶν ναυτῶν 
παρθένον βιάσασθαι χαὶ ὑπὸ τῶν ἐπιχωρίων ἀντὶ τούτου χατα- 
λευσθῆναι τοῦ ἀδικήματος. 

8. ᾿Οδυσσέα μὲν δὴ ἐν οὐδενὶ λόγῳ θέμενον αὐτοῦ τὴν àT- 
ώλειαν ἀποπλέοντα οἴχεσθαι, τοῦ χαταλευσθέντος δὲ ἀνθρώπου 
τὸν δαίμονα οὐδένα ἀνιέναι καιρὸν ἀποχτείνοντά τε ὁμοίως τοὺς 
ἐν τῇ Γεμέσῃ καὶ ἐπεξερχόμενον ἐπὶ πᾶσαν ἡλιχίαν, ἐς ὃ ἡ Πυθία 
τὸ παράπαν ἐξ ᾿Ιταλίας ὡρμημένους φεύγειν Τεμέσαν μὲν ἐχλι- 
πεῖν οὐκ εἴα, τὸν δὲ " Hpo σφᾶς ἐχέλευσεν ἱλάσχεσθαι τέμενός τε 
ἀποτεμομένους οἰχοδομήσασθαι ναόν, διδόναι δὲ κατὰ ἔτος αὐτῷ 
γυναῖκα τῶν ἐν Τεµέσῃ παρθένων τὴν χαλλίστην. 

9. τοῖς μὲν δὴ τὰ ὑπὸ τοῦ θεοῦ προστεταγμένα ὑπουργοῦσι 
δεῖμα ἀπὸ τοῦ δαίμονος ἐς τἆλλα ἦν οὐδέν: Εὔθυμος δέ -- ἀφί- 
χετο γὰρ ἐς τὴν Τεμέσαν, xai πως τηνικαῦτα τὸ ἔθος ἐποιεῖτο 
τῷ δαίμονι -- πυνθάνεται τὰ παρόντα σφίσι, χαὶ ἐσελθεῖν τε 
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questo gli porse un piccolo rotolo. Elisio lo aprì e vide che c'erano 


scritti questi tre versi: 


Davvero le menti degli uomini errano nell’ignoranza. 
Eutinoo è morto per volere del destino: 
vivere non era bene (né per lui) né per i suoi genitori’. 


Ecco quali racconti puoi trovare presso gli scrittori antichi. 


64 


Pausania, Guida della Grecia VI 6, 7-11 


7. Rientrato in Italia, Eutimo! combatté contro l'Eroe: quan- 
to a questo, così stavano le cose. Dicono che Odisseo, vagando 
dopo la presa di Troia, fu portato dai venti in diverse città dell’I- 
talia e della Sicilia, e che con le navi giunse anche a Temesa. Uno 
dei marinai, ubriacatosi, violentò una ragazza, e per questo af- 
fronto fu lapidato dagli abitanti del luogo. 

8. Odisseo se ne ripartì senza dare alcuna importanza alla sua 
morte, ma il fantasma? dell’uomo lapidato non perdeva occasione 
di uccidere la gente di Temesa e di assaltare persone del luogo di 
ogni età, finché la Pizia agli abitanti di Temesa, ormai decisissi- 
mi a lasciare l’Italia, diede un oracolo, con il quale non permette- 
va loro di abbandonare Temesa, ma ordinava di propiziarsi l'E- 
roe e di costruire un tempio, dopo avergli assegnato un recinto 
sacro, e di dargli ogni anno in moglie la più bella delle ragazze di 
Temesa?. 

9. Quelli, dunque, facevano ciò che era stato loro ordinato dal 
dio e non erano più spaventati dal demone*: senonché Eutimo, 
che venne a Temesa quando ancora si praticava l’usanza riguar- 


dante il demone, saputo ciò che accadeva loro, desiderò entrare 
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ἐπεθύμησεν ἐς τὸν ναὸν xai τὴν παρθένον ἐσελθὼν θεάσασθαι. 
ὡς δὲ εἶδε, τὰ μὲν πρῶτα ἐς οἶχτον, δεύτερα δὲ ἀφίχετο χαὶ ἐς 
ἔρωτα αὐτῆς: xai ἡ παῖς τε συνοιχήσειν χατώμνυτο αὐτῷ 
σώσαντι αὐτὴν xai ὁ Εὔθυμος ἐνεσχευασμένος ἔμενε τὴν ἔφοδον 
τοῦ δαίμονος. 

ιο. ἐνίκα τε δὴ τῇ μάχῃ χαί -- ἐξηλαύνετο γὰρ ἐχ τῆς γῆς 

€ € 3 , , x ` , 

— ὁ Ἡρως ἀφανίζεταί τε καταδὺς ἐς θάλασσαν xal γάμος τε 
ἐπιφανὴς Εὐθύμῳ xal ἀνθρώποις τοῖς ἐνταῦθα ἐλευθερία τοῦ 
λοιποῦ σφισιν ἦν ἀπὸ τοῦ δαίμονος. ἤχουσα δὲ xai τοιόνδε ἔτι ἐς 
τὸν Εὔθυμον, ὡς γήρως τε ἐπὶ μαχρότατον ἀφίχοιτο χαὶ ὡς 
ἀποθανεῖν ἐκφυγὼν αὖθις ἕτερόν τινα ἐξ ἀνθρώπων ἄλλον ἀπέλ. 
Bor τρόπον. οἰκεῖσθαι δὲ τὴν ΤΓεμέσαν xal ἐς ἐμὲ ἀνδρὸς ἤχουσα 
πλεύσαντος χατὰ ἐμπορίαν. 

11. τόδε μὲν ἤχουσα, γραφῇ δὲ τοιάδε ἐπιτυχὼν olda: ἦν δὲ 
αὕτη γραφῆς μίμημα ἀρχαίας. νεανίσχος Σύβαρις χαὶ Κάλα- 
βρός τε ποταμὸς xai Λύχα πηγή, πρὸς δὲ ἡρῷόν τε xal Τεμέσα 
τ ς , 3 / x , e 26; Η » 
ἦν ἢ πόλις, ἐν δέ σφισι xai δαίμων ὅντινα ἐξέβαλεν ὁ Εὔθυμος, 

, - 4 M ` ej , 4 4 
χρόαν τε δεινῶς μέλας xai τὸ εἶδος ἅπαν ἐς τὰ μάλιστα φοβε- 

/ ΄ ` 3 , / 2 fod 1» LI , 
póc, λύχου δὲ ἀμπίσχετο δέρμα ἐσθῆτα: ἐτίθετο δὲ xai ὄνομα 
Λύχαν τὰ ἐπὶ τῇ γραφῇ γράμματα. 
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Apuleio, Met. II 21-30 


«Pupillus ego Mileto profectus ad spectaculum Olympicum, 
cum haec etiam loca prouinciae famigerabilis adire cuperem, per- 
agrata cuncta Thessalia fuscis auibus Larissam accessi. Ac dum 
singula pererrans tenuato admodum uiatico paupertati meae fo- 
menta conquiro, conspicor medio foro procerum quendam se- 
nem. Insistebat lapidem claraque uoce praedicabat, siqui mor- 
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nel tempio e, una volta entrato, vedere la ragazza. Come l'ebbe 
vista, dapprima si impietosl, poi arrivó a innamorarsene. La ra- 
gazza gli giurò che l'avrebbe sposato, se l'avesse salvata, ed Euti- 
mo, preparatosi, si mise ad attendere l’arrivo del demone. 

10. Lo vinse in battaglia e l'Eroe, che veniva cacciato dalla ter- 
ra, non poté far altro che immergersi e sparire in mare; così Euti- 
mo fece un matrimonio insigne e gli abitanti del luogo furono per 
sempre liberati dal demone. Su Eutimo ho sentito anche questo, 
che giunse ad avanzatissima vecchiaia e che, sfuggito al destino di 
morte, lasciò il mondo degli uomini in un altro modo. E che Te- 
mesa sia abitata ancora ai miei tempi, l'ho saputo da un mercante 
che ha navigato fin là. 

11. Questo racconto io l'ho sentito, ma quest'altra cosa io l'ho 
vista con i miei occhi, in una pittura, essendomici imbattuto per 
caso: questa pittura era a sua volta copia di una pittura antica. 
Erano raffigurati in essa un ragazzo, Sibari, e un fiume, Calabro, 
e una fonte, Lyka, e vicino un sacrario di eroe e la città di Temesa 
e inoltre il demone cacciato da Eutimo con una pelle tremenda- 
mente nera, e terribilmente spaventoso nell'aspetto, e per giunta 
vestito di una pelle di lupo; le lettere segnate sulla pittura compo- 
nevano il nome di Lyka. 
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Apuleio, Metamorfosi 1] 21-30 


«Partito ancor ragazzo da Mileto per andare ai giochi olimpici 
e desiderando anche di visitare i luoghi di questa famosa provin- 
cia, dopo che ebbi percorsa tutta la Tessaglia capitai malaugurata- 
mente a Larissa. E mentre, scarso ormai di denaro, vagavo qua e 
là cercando di che soccorrere la mia povertà, vidi in mezzo al foro 
un vecchio d'alta statura. Stava sopra un rialzo di pietra e con vo- 
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tuum seruare uellet, de pretio liceretur. Et ad quempiam prae- 
tereuntium: "Quid hoc" inquam “comperior? Hicine mortui so. 
lent aufugere?". "Tace," respondit ille “nam oppido puer et satis 
peregrinus es meritoque ignoras Thessaliae te consistere, ubi sa. 
gae mulieres ora mortuorum passim demorsicant, eaque sunt illis 
artis magicae supplementa." 

22. Contra ego: "Et quae, tu" inquam "dic sodes, custodela 
ista feralis?". "Iam primum" respondit ille "perpetem noctem 
eximie uigilandum est exertis et inconiuis oculis semper in ca. 
dauer intentis nec acies usquam deuertenda, immo ne obliquanda 
quidem, quippe cum deterrimae uersipelles in quoduis animal ore 
conuerso latenter adrepant, ut ipsos etiam oculos Solis et Iusti- 
tiae facile frustrentur; nam et aues et rursum canes et mures im- 
mo uero etiam muscas induunt. Tunc diris cantaminibus somno 
custodes obruunt. Nec satis quisquam definire poterit quantas la- 
tebras nequissimae mulieres pro libidine sua comminiscuntur. 
Nec tamen huius tam exitiabilis operae merces amplior quam 
quaterni uel seni ferme offeruntur aurei. Ehem, et quod paene 
praeterieram, siqui non integrum corpus mane restituerit, quid- 
quid inde decerptum deminutumque fuerit, id omne de facie sua 
desecto sarcire compellitur." 

23. His cognitis animum meum conmasculo et ilico accedens 
praeconem: “Clamare” inquam "iam desine. Adest custos para- 
tus, cedo praemium". “Mille” inquit "nummum deponentur tibi. 
Sed heus iuuenis, caue diligenter principum ciuitatis filii cadauer 
a malis Harpyis probe custodias." "Ineptias" inquam "mihi nar- 
ras et nugas meras. Vides hominem ferreum et insomnem, certe 
perspicaciorem ipso Lynceo uel Argo et oculeum totum." 

Vix finieram, et ilico me perducit ad domum quampiam, cuius 
ipsis foribus obseptis per quandam breuem posticulam intro uo- 
cat me et conclaue quoddam obseratis luminibus umbrosum (1Π- 
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ce squillante annunziava che, se qualcuno volesse far la guardia a 
un morto, si sarebbe trattato per il compenso. Onde io chiesi a un 
passante: "Che sento? Qui sogliono i morti prendere la fuga?". 
“Taci,” risponde quello "tu sei ragazzo e forestiero per giunta, e 
con ragione ignori che sei in Tessaglia!, dove le streghe strappano 
a morsi? qua e là nelle facce dei cadaveri brani che son per esse 
strumenti dell’arte magica.” 

12. “E dimmi, ti prego,” domandai “in che cosa consiste code- 
sta custodia del morto??" “Innanzi tutto,” rispose quello “bisogna 
vigilare attentamente tutta la notte, con gli occhi sbarrati* e senza 
batter palpebra sempre fissi sul cadavere, né mai staccarne lo 
sguardo e neppure volgerlo obliquamente, perché quelle perfide 
versipelli?, trasformate in qualsiasi animale$, si insinuano occulte 
sì che ingannerebbero agevolmente gli stessi occhi del Sole e della 
Giustizia”; rivestono forma di uccelli* o anche di cani o di topi, e 
anzi anche di mosche. Allora coi loro infernali incantesimi? spro- 
fondano i guardiani nel sonno. Né alcuno potrebbe ben determina- 
re quanti stratagemmi inventano quelle perfidissime donne con la 
loro fantasia. Eppure per compenso di codesto così pericoloso ser- 
vizio non si offre più che da quattro a sei monete d’oro. Ah (e qua- 
si me ne dimenticavo), se alcuno al mattino non fa trovare integra 
la salma, tutto ciò che a questa sarà stato tolto o ridotto, tutto do- 
vrà egli risarcirlo lasciandolo resecare dalla propria faccia.” 

23. Saputo tutto ciò, afforzo virilmente gli spiriti, e, subito ac- 
costatomi al banditore, gli dico: “Cessa ormai di gridare. Eccoti 
qui pronto il guardiano. Dimmi il compenso”. “Mille denari ci sa- 
ranno per te” risponde. “Ma ehi, giovinotto, bada a custodir bene 
dalle male arpie il cadavere del figlio d’uno dei maggiori cittadi- 
ni!” “Inezie” replico “mi dici, e mere quisquilie. Tu vedi qui un 
uomo di ferro! e insonne, sicuramente più acuto guardatore dello 
stesso Linceo o di Argo!!: un tutt'occhi!" 

Avevo appena finito; e quello mi conduce subito a una casa, e, 
essendo questa coi battenti chiusi, mi chiama dentro per una por- 
ticina posteriore e, (entrando) in una camera quasi buia per le fi- 
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trans) demonstrat matronam flebilem fusca ueste contectam, 
quam propter adsistens: “Hic” inquit “auctoratus ad custodiam 
mariti tui fidenter accessit”. At illa crinibus antependulis hinc in- 
de dimotis etiam in maerore luculentam proferens faciem meque 
respectans: “Vide oro” inquit “quam expergite munus obeas”. 
“Sine cura sis,” inquam “modo corollarium idoneum compara.” 

24. Sic placito consurrexit et ad aliud me cubiculum inducit. 
Ibi corpus splendentibus linteis coopertum introductis quibus- 
dam septem testibus manu reuelat et diutine insuper fleto obte- 
stata fidem praesentium singula demonstrat anxie, uerba concep- 
ta de industria quodam tabulis praenotante. “Ecce” inquit “nasus 
integer, incolumes oculi, saluae aures, inlibatae labiae, mentum 
solidum. Vos in hanc rem, boni Quirites, testimonium perhibeto- 
te”, et cum dicto consignatis illis tabulis facessit. At ego: “Iube,” 
inquam “domina, cuncta quae sunt usui necessaria nobis exhibe- 
ri”. “At quae” inquit “ista sunt?” “Lucerna” aio “praegrandis et 
oleum ad lucem luci sufficiens et calida cum oenophoris et calice 
cenarumque reliquiis discus ornatus." Tunc illa capite quassanti: 
"Abi," inquit "fatue, qui in domo funesta cenas et partes requi- 
ris, in qua totiugis iam diebus ne fumus quidem uisus est ullus. 
An istic comisatum te uenisse credis? Quin sumis potius loco 
congruentes luctus et lacrimas?". Haec simul dicens respexit an- 
cillulam et: “Myrrhine,” inquit "lucernam et oleum trade confe- 
stim et incluso custode cubiculo protinus facesse". 

25. Sic desolatus ad cadaueris solacium perfrictis oculis et 
obarmatis ad uigilias animum meum permulcebam cantationibus, 
cum ecce crepusculum et nox prouecta et nox altior et dein con- 
cubia altiora et iam nox intempesta. Mihique oppido formido cu- 
mulatior quidem cum repente introrepens mustela contra me con- 
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nestre socchiuse, mi mostra una matrona in lacrime, avvolta in 
vesti brune, e, avvicinandosi a lei, le dice: "Ecco uno che ὲ venu- 
to, ben sicuro di sé, a impegnarsi per la guardia a tuo marito". Ed 
ella, scostando a destra e a sinistra i capelli che le piovevano sul 
volto, e mostrando pur nel suo lutto uno splendido viso, e guar- 
dandomi, mi disse: “Vedi, ti prego, di adempiere il tuo officio con 
la massima vigilanza”. "Non temere," rispondo “tu prepara però 
l'adeguata gratifica. 12” 

24. Così concordato!3, ella sí alza e mi conduce in un'altra ca- 
mera. Là scopre con la mano a sette testimoni che aveva fatti en- 
trare un corpo avvolto in splendidi lenzuoli, e, ripetutamente in- 
vocata fra il pianto!^ la buona fede dei presenti, fa loro ansiosa- 
mente constatare ogni cosa, mentre uno di essi annota su tavolet- 
te le formule!5 a ciò predisposte. “Ecco,” disse “il naso integro, 
intatti gli occhi, illese le orecchie, incolumi le labbra, intero il 
mento. Di ciò renderete testimonianza, onesti cittadini.” E così 
detto, sigillate le tavolette, si allontanava. Ma io le dissi: “Signo- 
ra, ordina che mi sia fornito tutto ciò che è necessario al mio ser- 
vizio”. “Che cosa dunque?” chiese. “Una lucerna assai grande” 
dissi “e olio che basti a dar luce fino a giorno!®, e acqua calda con 
orci di vino e un calice, e un vassoio fornito di resti della cena.” E 
quella scotendo il capo: "Va' via”, esclamò “o stolto, che in una 
casa immersa nel lutto domandi un pasto di avanzi!’, qui dove già 
da tanti giorni non si è visto neppure fumo!8! Credi d'esser venu- 
to qui per gozzovigliare? Perché non prendi invece l’atteggiamen- 
to che si addice al luogo, mestizia e lacrime?”. Così dicendo si vol- 
se a un'ancella e le comandò: “Mirrine, dagli una lucerna e dell'o- 
lio, e, chiuso il guardiano nella stanza, vieni via”. 

25. Così lasciato solo, avendo per tutta consolazione il cadave- 
re!?, sfregatimi bene gli occhi e armatili per la veglia, con canzoni 
io confortavo l'animo mio; ed ecco giungere il crepuscolo, poi la 
notte, e poi notte più alta, e poi l'ora del sonno, e finalmente 
quella in cui tutto tace?°. E frattanto in me si accresceva la paura, 
quando subitamente una donnola?! serpendo dentro stette di 
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stitit optutumque acerrimum in me destituit, ut tantillula anima- 
lis prae nimia sui fiducia mihi turbarit animum. Denique sic ad il- 
lam: “Quin abis,” inquam “inpurata bestia, teque ad tui similes 
musculos recondis, antequam nostri uim praesentariam experia- 
ris? Quin abis?". 

Terga uortit et cubiculo protinus exterminatur. Nec mora, 
cum me somnus profundus in imum barathrum repente demergit, 
ut ne deus quidem Delphicus ipse facile discerneret duobus nobis 
iacentibus quis esset magis mortuus. Sic inanimis et indigens alio 
custode paene ibi non eram. 

26. Commodum noctis indutias cantus perstrepebat cristatae 
cohortis. Tandem expergitus et nimio pauore perterritus cadauer 
accurro et admoto lumine reuelataque eius facie rimabar singula, 
quae cuncta conuenerant: ecce uxor misella flens cum hesternis 
testibus introrumpit anxia et statim corpori superruens multum- 
que ac diu deosculata sub arbitrio luminis recognoscit omnia, et 
conuersa Philodespotum requirit actorem. Ei praecipit bono cu- 
stodi redderet sine mora praemium, et oblato statim: "Summas" 
inquit "tibi, iuuenis, gratias agimus et hercules ob sedulum istud 
ministerium inter ceteros familiares dehinc numerabimus". 

Ad haec ego insperato lucro diffusus in gaudium et in aureos 
refulgentes, quos identidem manu mea uentilabam, attonitus: 
"Immo," inquam "domina, de famulis tuis unum putato, et quo- 
tiens operam nostram desiderabis, fidenter impera". 

Vix effatum me statim familiares omen nefarium exsecrati 
raptis cuiusque modi telis insecuntur; pugnis ille malas offendere, 
scapulas alius cubitis inpingere, palmis infestis hic latera suffode- 
re, calcibus insultare, capillos distrahere, uestem discindere. Sic 
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fronte a me fissandomi con un acutissimo sguardo, si che quel 
tanto piccolo animale con la sua eccessiva sicurezza mi turbo l'a- 
nimo. Ond'io le dissi: "Vuoi tu andartene, immonda bestia, e na- 
sconderti fra i topetti tuoi simili, se qui non vuoi saggiare subito 
la mia forza? Vuoi andartene?". 

Quella rivolge il tergo e tosto va fuori della camera. E imman- 
tinenti un sonno profondo mi gettó a un tratto in un baratro sen- 
za fine, tale che neppure lo stesso dio di Delfi avrebbe potuto fa- 
cilmente discernere quale, di noi due così giacenti, fosse più mor- 
to. Così, esanime e bisognoso io stesso d'un custode, quasi non 
esistevo più là dentro. 

16. Già strepitava acuto nella tregua notturna il canto della 
crestata coorte**. Finalmente svegliato, e affannato da gran pau- 
ra, io corro presso il cadavere, e, accostata ad esso la lucerna e 
scopertogli il volto, lo esamino in tutte le parti, che tutte erano 
intatte. Ed ecco la poveretta moglie in lacrime irrompere ansiosa 
coi testimoni del dì innanzi e, subito precipitandosi sul corpo e 
molto a lungo baciandolo, con l’aiuto d’una lucerna esaminarlo in 
ogni sua parte. E volgendosi chiama l'amministratore Filodespoto 
e gli comanda di dare subito la mercede al bravo guardiano. E, 
dopo che questa mi fu immediatamente consegnata, dice: “Gran- 
dissime grazie, o giovine, ti rendiamo; e, per Ercole, per questo 
tuo diligente servizio d’ora in poi ti terremo come uno dei nostri 
familiari”, 

A queste parole, pieno di gioia per l’insperato guadagno, e in- 
cantato dalle lucenti monete d’oro che andavo facendomi sonare 
in mano, io esclamai: “Anzi, signora, considerami come uno dei 
tuoi servi, e tutte le volte che avrai bisogno dell’opera mia, co- 
mandami liberamente”. 

Appena finisco di parlare, i servi, con imprecazioni per quel 
mio mal augurio??, mi assalgono dando di piglio ad armi d'ogni 
specie: uno mi colpisce con pugni le gote, un altro mi dà dei gomi- 
ti nella schiena, e chi mi appioppa tremendi manrovesci nei fian- 
chi, chi mi dà calci, chi mi strappa i capelli, chi mi squarcia le ve- 
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in modum superbi iuuenis Aoni uel musici uatis Piplei laceratus 
atque discerptus domo proturbor. 

27. Ac dum in proxima platea refouens animum infausti atque 
inprouidi sermonis mei sero reminiscor dignumque me pluribus 
etiam uerberibus fuisse merito consentio, ecce iam ultimum de. 
fletus atque conclamatus processerat mortuus rituque patrio, ut- 
pote unus de optimatibus, pompa funeris publici ductabatur per 
forum. Occurrit atratus quidam maestus in lacrimis genialem ca- 
nitiem reuellens senex et manibus ambabus inuadens torum uoce 
contenta quidem sed adsiduis singultibus impedita: "Per fidem 
uestram," inquit "Quirites, per pietatem publicam perempto ciui 
subsistite et extremum facinus in nefariam scelestamque istam fe- 
minam seueriter uindicate. Haec enim nec ullus alius miserum 
adulescentem, sororis meae filium, in adulteri gratiam et ob prae- 
dam hereditariam extinxit ueneno". 

Sic ille senior lamentabiles questus singulis instrepebat. Saeui- 
re uulgus interdum et facti uerisimilitudine ad criminis credulita- 
tem impelli. Conclamant ignem, requirunt saxa, paruulos ad exi- 
tium mulieris hortantur. Emeditatis ad haec illa fletibus quamque 
sanctissime poterat adiurans cuncta numina tantum scelus ab- 
nuebat. 

18. Ergo igitur senex ille: "Veritatis arbitrium in diuinam 
prouidentiam reponamus. Zatchlas adest Aegyptius propheta pri- 
marius, qui mecum iam dudum grandi praemio pepigit reducere 
paulisper ab inferis spiritum corpusque istud postliminio mortis 
animare”, et cum dicto iuuenem quempiam linteis amiculis iniec- 
tum pedesque palmeis baxeis inductum et adusque deraso capite 
producit in medium. Huius diu manus deosculatus et ipsa genua 
contingens: "Miserere," ait "sacerdos, miserere per caelestia side- 
ra per inferna numina per naturalia elementa per nocturna silen- 
tia et adyta Coptica et per incrementa Nilotica et arcana Mem- 
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sti. Così, ridotto come il superbo giovine aonio o come il musico 
vate pimpleo?^ lacero e graffiato, mi gettano fuori di casa. 

27. E, mentre in una piazza vicina riprendo animo, e troppo 
tardi riconosco le mie mal augurose incaute parole, e riconosco di 
essere stato ben meritevole di anche più copiose percosse, ecco 
che, lacrimato e invocato per l'ultima volta?, il morto era stato 
tratto fuori, e secondo il patrio rito, poiché era uno degli ottimati, 
in pubblica pompa funebre era portato attraverso il foro. Gli 
muove allora incontro, dolorosamente piangendo e strappandosi 
la veneranda?Ó canizie, un vecchio vestito a lutto, e con ambe le 
mani cingendo il feretro, con voce vibrante?" ma interrotta da 
continui singulti, esclama: "Alla fede vostra, Quiriti, in nome del- 
la pubblica pietà, venite in aiuto?? a un cittadino assassinato e du- 
ramente punite in questa scellerata femmina il suo efferato delit- 
to. Perché ella, non alcun altro, ha estinto con veleno questo di- 
sgraziato giovine, figlio di mia sorella, per averne l'eredità e per 
compiacere al proprio amante!". 

Cosi quel vecchio gridava a tutti?? le sue lamentose querele. Si 
agitava frattanto il popolo, indotto dalla verisimiglianza del fatto 
a prestar fede a tal delitto. À gran voce si chiede fuoco, si cercano 
pietre, si incita la ragazzaglia a uccidere la donna. Con studiate la- 
crime, intanto, e scongiurando quanto piü poteva religiosamente 
tutti gli déi, ella negava un cosi grande delitto. 

28. Così dunque riprese quel vecchio: "Alla divina provviden- 
za rimettiamo il giudizio della verità. C'é qui il grande profeta 
egizio Zatchlas?? che già dietro alto compenso ha pattuito con me 
di far risorgere per poco dagli Inferi quello spirito e di rianimare 
questo corpo con breve ritorno dalla morte”. E così dicendo fa 
venire innanzi un giovine avvolto in vesti di lino, e coi piedi cal- 
zati di sandali di palma e il capo completamente raso?!. Allora, 
baciategli a lungo le mani e toccandogli le ginocchia, esclama: 
“Abbi pietà, sacerdote, abbi pietà, per gli astri celesti, per le po- 
tenze infere, per i naturali elementi??, per i silenzi della notte?? e 
i sacrari di Copto?*, per le piene del Nilo, per i misteri di Menfi, 
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phitica et sistra Phariaca. Da breuem solis usuram et in aeternum 
conditis oculis modicam lucem infunde. Non obnitimur (necessi. 
tati) nec terrae rem suam denegamus, sed ad ultionis solacium 
exiguum uitae spatium deprecamur". 

Propheta sic propitiatus herbulam quampiam ob os corporis et 
aliam pectori eius imponit. Tunc orientem obuersus incrementa 
solis augusti tacitus imprecatus uenerabilis scaenae facie studia 
praesentium ad miraculum tantum certatim adrexit. 

19. Immitto me turbae socium et pone ipsum lectulum editio- 
rem quendam lapidem insistens cuncta curiosis oculis arbitrabar. 
Iam tumore pectus extolli, iam salebris uena pulsari, iam spiritu 
corpus impleri: et adsurgit cadauer et profatur adulescens: 
"Quid, oro, me post Lethaea pocula iam Stygiis paludibus inna- 
tantem ad momentariae uitae reducitis officia? Desine iam, pre- 
cor, desine ac me in meam quietem permitte". 

Haec audita uox de corpore, sed aliquanto propheta commo- 
tior: "Quin refers" ait "populo singula tuaeque mortis illuminas 
arcana? An non putas deuotionibus meis posse Diras inuocari, 
posse tibi membra lassa torqueri?". 

Suscipit ille de lectulo et imo cum gemitu populum sic adorat: 
"Malis nouae nuptae peremptus artibus et addictus noxio poculo 
torum tepentem adultero mancipaui". 

Tunc uxor egregia capit praesentem audaciam et mente sacri- 
lega coarguenti marito resistens altercat. Populus aestuat diuersa 
tendentes, hi pessimam feminam uiuentem statim cum corpore 
mariti sepeliendam, alii mendacio cadaueris fidem non ha- 
bendam. 

3o. Sed hanc cunctationem sequens adulescentis sermo distin- 
xit; nam rursus altius ingemescens: "Dabo," inquit “dabo uobis 
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per i sistri di Faro35! Concedi per breve ora il beneficio del sole e 
infondi un po' di luce a occhi chiusi per l'eternità! Noi non ci op- 
poniamo (al destino)3$ e non neghiamo?” alla terra ciò che è suo, 
ma imploriamo un esiguo attimo di vita per la consolazione della 
vendetta". 

Cosi propiziato, il profeta pone una certa erbetta sulla boc- 
ca del morto e un'altra sul petto. Poi, volto a oriente e in si- 
lenzio invocato il saliente augusto Sole, con quell'apparato di 
scena sacra più e più acuì nei presenti l'attesa di un così grande 


miracolo38. 


29. Mi insinuai anch'io tra la folla, e, salito su un masso abba- 


39 con curiosi 


stanza alto proprio dietro il feretro, tutto osservavo 
occhi. Ed ecco tumido sollevarsi il petto, ecco tornare a battere la 
vena del polso, ecco empirsi d'anima il corpo*9; e il cadavere si le- 
va*!, e il giovine parla: “Perché, di grazia, mi richiamate agli atti 
di una momentanea vita, quando già, bevute le acque del Lete, 
varcavo le stigie paludi? Ora cessa, ti prego, cessa, e mandami al- 
la mia pace!4?". 

Queste voci si udirono da quel corpo; ma il profeta, vieppiù 
eccitandosi, gridò: “Perché non riferisci al popolo ogni cosa e non 
sveli il mistero della tua morte? O non sai che coi miei scongiuri*? 
io posso evocare le Furie e torturare le tue stanche membra?". 

Riprende allora quello a parlare dal suo lettuccio, e con un 
profondo gemito** così dice^? al popolo: "Insidiato dalle male ar- 
ti^ della mia recente sposa e costretto a una mortale pozione ve- 
nefica*”, io cedetti a un adultero il mio letto ancor caldo”. 

Allora quell’egregia moglie si fa audace, ed empiamente op- 
ponendosi all'accusa prende ad altercare col marito. La folla on- 
deggia tra contrarie opinioni: alcuni gridando che la scellerata 
femmina sia subito seppellita viva col corpo del marito, altri af- 
fermando che non si debba prestar fede alla menzogna di un ca- 
davere. 

30. Ma le nuove parole del giovine posero fine*? a tale esita- 
zione; perché nuovamente e più forte gemendo egli disse: “Vi da- 
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intemeratae ueritatis documenta perlucida et quod prorsus aliu; 
nemo cogno(rit uel o) minarit indicabo". Tunc digito me demon. 
strans: "Nam cum corporis mei custos hic sagacissimus exertam 
mihi teneret uigiliam, cantatrices anus exuulis meis inminentes 
atque ob id reformatae frustra saepius cum industriam sedulam 
eius fallere nequiuissent, postremum iniecta somni nebula eoque 
in profundam quietem sepulto me nomine ciere non prius desie. 
runt quam dum hebetes artus et membra frigida pigris conatibus 
ad artis magicae nituntur obsequia. (At) hic utpote uiuus qui- 
dem sed tantum sopore mortuus, quod eodem mecum uocabulo 
nuncupatur, ad suum nomen ignarus exsurgit, et in exanimis um- 
brae modum ultroneus gradiens, quamquam foribus cubiculi dili- 
genter obclusis, per quoddam foramen prosectis naso prius ac 
mox auribus uicariam pro me lanienam sustinuit. Vtque fallaciae 
reliqua conuenirent, ceram in modum prosectarum formatam au- 
rium ei adplicant examussim nasoque ipsius similem comparant. 
Et nunc adsistit miser hic praemium non industriae sed debilita- 
tionis consecutus". 

His dictis perterritus temptare formam adgredior. Iniecta ma- 
nu nasum prehendo: sequitur; aures pertracto: deruunt. Ac dum 
directis digitis et detortis nutibus praesentium denotor, dum ri- 
sus ebullit, inter pedes circumstantium frigido sudore defluens 
euado. Nec postea debilis ac sic ridiculus Lari me patrio reddere 
potui, sed capillis hinc inde laterum deiectis aurium uulnera ce- 
laui, nasi uero dedecus linteolo isto pressim adglutinato decenter 
obtexi.» 


DEMONOLOGIA 65 413 


τὸ, vi darò le più chiare prove della mia pura veracità; rivelerò fat- 
ti di cui certamente nessun altro ebbe conoscenza o presentimen- 
to”. E, indicando me col dito, soggiunse: “Mentre infatti que- 
sto attentissimo custode del mio corpo esercitava un'acuta vigi- 
lanza, alcune vecchie streghe che minacciavano le mie spoglie e a 
tal uopo spesso e invano si trasformavano?!, non avendo potuto 
eludere il suo vigile zelo, alla fine, gettatagli addosso una nuvola 
di sonno, e immersolo in un profondo sopore, non cessarono di 
chiamarmi per nome se non quando i miei arti intorpiditi e le 
fredde mie membra con pigri sforzi cedettero all'obbedienza del- 
l'arte magica. Allora costui, vivo ma pure come morto per il son- 
no, siccome é mio omonimo, all'udire il suo nome?? inconscia- 
mente si levó, e, camminando come il fantasma di un morto, at- 
traverso un foro della porta, benché questa fosse ben chiusa, ebbe 
tagliati il naso e le orecchie, subendo cosi la mutilazione in vece 
mia. Poi, affinché in tutto fosse perfetto l'inganno, gli applicaro- 
no cera modellata nella forma esatta delle orecchie tagliate e un 
naso simile al suo. Ed ora é qui questo poveretto, che ha riscosso 
il compenso non della sua diligenza ma della sua minorazione". 

Atterrito da queste parole, io mi affretto a tastarmi la faccia. 
Alzo la mano per prendermi il naso: mi vien giù; tocco le orec- 
chie: si staccano. E mentre son fatto segno alle dita protese e agli 
sguardi dei presenti, mentre scoppiano risate, di tra le gambe dei 
vicini mi tolgo di là, madido di freddo sudore. Né poi, così detur- 
pato e così ridicolo, volli tornare più ai patrii Lari; nascosi le feri- 
te delle orecchie lasciandomi cadere su entrambi i lati i capelli, e 
celai decentemente lo sconcio del naso con questo pannolino 
strettamente appiccicato>?. » 
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66 


Filostrato, Vita Apollonii Tyanaei IV 20 


Διαλεγομένου δὲ αὐτοῦ περὶ τοῦ σπένδειν, παρέτυχε μὲν τῷ 
λόγῳ μειράκιον τῶν ἁβρῶν οὕτως ἀσελγὲς νομιζόμενον, ὡς ye- 
νέσθαι ποτὲ χαὶ ἁμαξῶν ἆσμα, πατρὶς δὲ αὐτῷ Κέρχυρα ἦν χαὶ 
ἐς ᾿Αλχίνουν ἀνέφερε τὸν ξένον τοῦ ᾽Οδυσσέως τὸν Φαίακα, xoi 
διῄει μὲν ὁ ᾿Απολλώνιος περὶ τοῦ σπένδειν, ἐχέλευε δὲ μὴ πίνειν 
τοῦ ποτηρίου τούτου, φυλάττειν δὲ αὐτὸ τοῖς θεοῖς ἄχραντόν τε 
χαὶ ἄποτον. ἐπεὶ δὲ χαὶ ὦτα ἐχέλευσε τῷ ποτηρίῳ ποιεῖσθαι χαὶ 
σπένδειν χατὰ τὸ οὓς, ἀφ᾽ οὗ μέρους ἥχιστα πίνουσιν ἄνθρωποι, 
τὸ μειράκιον χατεσχέδασε τοῦ λόγου πλατύν τε xai ἀσελγῆ 
γέλωτα. ὁ δὲ ἀναβλέφας ἐς αὐτὸ «οὐ σὺ» ἔφη «ταῦτα ὑβρίζεις, 
ἀλλ᾽ ὁ δαίμων, ὃς ἐλαύνει σε οὐχ εἰδότα». ἐλελήθει δὲ ἄρα δαι- 
μονῶν τὸ μειράχιον: ἐγέλα τε γὰρ ἐφ᾽ οἷς οὐδεὶς ἕτερος 
χαὶ μετέβαλλεν ἐς τὸ χλάειν αἰτίαν οὐχ ἔχον, διελέγετό τε πρὸς 
ἑαυτὸν xai δε. xai οἱ μὲν πολλοὶ τὴν νεότητα σχιρτῶσαν ᾧον- 
το ἐκφέρειν αὐτὸ ἐς ταῦτα, ὁ δ᾽ ὑπεχρίνετο ἄρα τῷ δαίμονι xai 
ἐδόχει παροινεῖν, ἃ ἐπαρώνει τότε, ὁρῶντός τε ἐς αὐτὸ τοῦ 
᾽Απολλωνίου, δεδοικότως τε xai ὀργίλως φωνὰς ἠφίει τὸ εἴδω- 
λον, ὁπόσαι χαομένων τε xai στρεβλουμένων εἰσίν, ἀφέξεσθαί 
τε τοῦ µειραχίου ὤμνυ καὶ μηδενὶ ἀνθρώπων ἐμπεσεῖσθαι. τοῦ 
δὲ οἷον δεσπότου πρὸς ἀνδράποδον ποιχίλον πανοῦργόν τε xoi 
ἀναιδὲς χαὶ τὰ τοιαῦτα ξὺν ὀργῇ λέγοντος χαὶ χελεύοντος αὐτῷ 
ξὺν τεχμηρίῳ ἀπαλλάττεσθαι «τὸν δεῖνα» ἔφη « χαταβαλῶ dv- 
δριάντα» δείξας τινὰ τῶν περὶ τὴν Βασίλειον στοάν, πρὸς ἦ 
ταῦτα ἐπράττετο: ἐπεὶ δὲ ὁ ἀνδριὰς ὑπεκινήθη πρῶτον, εἶτα 
ἔπεσε, τὸν μὲν θόρυβον τὸν ἐπὶ τούτῳ xal ὡς ἐκρότησαν ὑπὸ 
θαύματος τί ἄν τις γράφοι; τὸ δὲ μειράχιον, ὥσπερ ἀφυπνίσαν, 
τούς τε ὀφθαλμοὺς ἔτριφε χαὶ πρὸς τὰς αὐγὰς τοῦ ἡλίου εἶδεν 
αἰδῶ τε ἐπεσπάσατο πάντων ἐς αὐτὸ ἐστραμμένων ἀσελγές τε 
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66 


Filostrato, Vita di Apollonio di Tiana IV 20 


Mentre Apollonio disputava delle libagioni, era presente un 
giovanetto elegante, la cui fama di dissoluto era tale da divenire 
oggetto di canzonacce da strada. Era costui di Corcira, e preten- 
deva di discendere da Alcinoo feace, l'ospite di Odisseo!. Apollo- 
nio discuteva dunque intorno al modo di libare, e prescriveva di 
non bere dalla coppa destinata a quest'uso, bensì di conservarla 
pura e intatta per gli dèi. Quando consigliò di usare un vaso prov- 
visto di manici e di fare la libagione dalla parte del manico, poiché 
solitamente la gente non beve da qui, il giovane coprì le sue paro- 
le con un riso sguaiato e insolente; ed egli, sollevando a lui lo 
sguardo, «Non sei tu» disse «a insultare così, ma il demone che ti 
incita senza che tu te ne accorga». Il giovane in effetti era posse- 
duto, e non lo sapeva; rideva per cose che a nessun altro muove- 
vano il riso, e passava al pianto senza alcun motivo, parlava con sé 
stesso e cantava da solo. La gente credeva che a questi atti lo in- 
ducesse la sfrenatezza dell'età, ma quando sembrava ubriaco egli 
non era che l'interprete del demone, appunto come allora. Poiché 
Apollonio guardava verso di lui, lo spettro prese a mandare urla di 
spavento e di furore, simili a quelle dei condannati al rogo o alla 
tortura, e giurava che avrebbe lasciato libero il giovane e non si 
sarebbe introdotto in alcun altro uomo. Ma Apollonio gli rivolse 
la parola in tono irato, come un padrone fa con uno schiavo astu- 
to, vizioso e sfrontato, e gli ordinò di dare un segno della sua di- 
partita. «Farò cadere quella statua» disse l’altro, indicando una 
delle statue intorno al portico del re, dove si svolgeva la scena; e 
quando la statua prese a muoversi dapprima lentamente, poi cad- 
de, chi potrebbe descrivere il tumulto e gli applausi che salutaro- 
no il prodigio? Il giovane si fregò gli occhi, come risvegliandosi 
dal sonno, e li rivolse ai raggi del sole; assunse un’aria vergognosa, 
poiché tutti guardavano verso di lui, e non aveva più l'aspetto im- 
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οὐκέτι ἐφαίνετο, οὐδὲ ἄταχτον βλέπον, ἀλλ᾽ ἐπανῆλθεν ἐς τὴν 
ἑαυτοῦ φύσιν μεῖον οὐδὲν ἢ εἰ φαρμαχοποσίᾳ ἐχέχρητο, μεταβα. 
λόν τε τῶν χλανιδίων χαὶ ληδίων χαὶ τῆς ἄλλης συβάριδος ἐς 
ἔρωτα ἦλθεν αὐχμοῦ χαὶ τρίβωνος χαὶ ἐς τὰ τοῦ ᾿Απολλωνίου 
ἤθη ἀπεδύσατο. 


67 


Porfirio, Vita Plotini 10 


"Hv γὰρ καὶ κατὰ γένεσιν πλέον τι ἔχων παρὰ τοὺς ἄλλους ὁ 
Πλωτῖνος. Αἰγύπτιος γάρ τις ἱερεὺς ἀνελθὼν εἰς τὴν Ρώμην 
χαὶ διά τινος φίλου αὐτῷ γνωρισθεὶς θέλων τε τῆς ἑαυτοῦ σο- 
φίας ἀπόδειξιν δοῦναι ἠξίωσε τὸν Πλωτῖνον ἐπὶ θέαν ἀφικέσθαι 
τοῦ συνόντος αὐτῷ οἰχείου δαίμονος καλουμένου. τοῦ δὲ 
ἑτοίμως ὑπαχούσαντος γίνεται μὲν ἐν τῷ ᾿Ισίῳ ἡ χλῆσις' μόνον 
γὰρ ἐχεῖνον τὸν τόπον καθαρὸν φῆσαι εὑρεῖν ἐν τῇ “Ρώμη τὸν 
Αἰγύπτιον. κληθέντα δὲ εἰς αὐτοφίαν τὸν δαίμονα θεὸν ἐλθεῖν 
xai μὴ τοῦ δαιμόνων εἶναι γένους: ὅθεν τὸν Αἰγύπτιον εἰπεῖν: 
«μαχάριος εἶ θεὸν ἔχων τὸν δαίμονα καὶ οὐ τοῦ ὑφειμένου yé- 
νους τὸν συνόντα». μήτε δὲ ἐρέσθαι τι ἐχγενέσθαι μήτε ἐπιπλέον 
ἰδεῖν παρόντα τοῦ συνθεωροῦντος φίλου τὰς ὄρνεις, ἃς κατεῖχε 
φυλαχῆς ἕνεχα, πνίξαντος εἴτε διὰ φθόνον εἴτε xai διὰ φόβον tı- 
νά. τῶν οὖν θειοτέρων δαιμόνων ἔχων τὸν συνόντα καὶ αὐτὸς 
διετέλει ἀνάγων αὐτοῦ τὸ θεῖον ὄμμα πρὸς ἐχεῖνον. ἔστι γοῦν 
αὐτῷ ἀπὸ τῆς τοιαύτης αἰτίας χαὶ βιβλίον γραφὲν « Περὶ τοῦ 
εἰληχότος ἡμᾶς δαίμονος», ὅπου πειρᾶται αἰτίας φέρειν περὶ 
τῆς διαφορᾶς τῶν συνόντων. 
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pudente né lo sguardo dissoluto, ma era ritornato alla sua natura 
originaria non diversamente che se fosse stato guarito con un far- 
maco. Lasciati dunque i suoi mantellucci e le sue tunichette e ogni 
altro atteggiamento da sibarita, fu preso da amore per la vita rigo- 


rosa dei filosofi, assunse il loro abito e adottó le abitudini di 


Apollonio? 


67 


Porfirio, Vita di Plotino 10 


Plotino era avvantaggiato sugli altri anche dalla nascita. Un sa- 
cerdote egiziano, che si era trasferito a Roma e lo aveva conosciu- 
to attraverso un amico, volendo dargli una dimostrazione della 
sua sapienza lo invitó ad assistere all'evocazione del suo demone 
personale. Plotino accettó volentieri. L'evocazione si tenne nel 
tempio di Iside, perché l'Egiziano aveva detto che quello era l'u- 
nico luogo che avesse trovato puro in tutta Roma. Il demone fu 
dunque esortato a mostrarsi, ma quello che comparve fu un dio e 
non apparteneva al genere dei demoni. Allora l'Egiziano disse: 
«Beato te, che hai per genio un dio e non un demone della classe 
inferiore! ». Non fu peró possibile fare a quel genio una domanda 
né vederlo più a lungo, perché l’amico che assisteva allo spettaco- 
lo, o per invidia o per paura, aveva soffocato i polli che teneva in 
mano per scaramanzia. Ma Plotino, poiché il suo spirito personale 
apparteneva alla classe dei demoni più divini, aveva continuato a 
tenere il suo sguardo divino levato verso di lui. Questo fatto fornì 
a Plotino il motivo di scrivere anche un libro intitolato I/ demo- 
ne che ci ha avuto in sorte, dove egli tenta di dare le ragioni della 
differenza dei nostri demoni personali. 
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68 


Giamblico, de mysteriis Aegyptiorum I 20, 61-3 


᾿Απορεῖς γὰρ δὴ τί τὸ διακρῖνόν ἐστι τοὺς δαίμονας ἀπό τε 
τῶν ἐμφανῶν xai τῶν ἀφανῶν θεῶν, ἀφανεῖς μέν, συνημμένων 
δὲ τῶν ἐμφανῶν θεῶν τοῖς ἀφανέσιν. ἐγὼ δὲ ἀπ᾿ αὐτοῦ τοῦδε 
πρώτου ἀρχόμενος τὸ διάφορον αὐτῶν παραδειχνύω. διότι γὰρ 
οἱ μέν εἶσι συνημμένοι πρὸς τοὺς νοητοὺς θεοὺς xai αὐτὴν τὴν 
ἰδέαν πρὸς αὐτοὺς ἔχοντες, οἱ δὲ πόρρωθεν 61. αὐτῶν doe- 
στηχότες κατὰ τὴν οὐσίαν xat μόλις δι᾽ ὁμοιότητος αὐτοῖς ἀπει- 
καζόμενοι, διὰ τοῦτο δὴ χεχωρισµένοι τῶν ἐμφανῶν θεῶν εἰσι 
δαίμονες. τῶν δ᾽ ἀφανῶν θεῶν διεστήχασι xat! αὐτὴν τὴν τοῦ 
ἀφανοῦς διαφοράν' οἱ μὲν γὰρ δαίμονες ἀόρατοί τέ εἰσι xal où- 
δαμῶς αἰσθήσει περιληπτοί, οἱ δὲ καὶ λόγου γνώσεως xai νοή- 
σεως ἐνύλου προέχουσι: xai διότι τούτοις εἰσὶν ἄγνωστοι xai 
ἀφανεῖς, οὕτως ἐπονομάζονται πολὺ διαφερόντως ἢ ὡς ἐπὶ τῶν 
δαιμόνων λέγεται τὸ ἀφανές. τί οὖν; τῶν ἐμφανῶν θεῶν ἀφανεῖς 
ὄντες ἔχουσι κρεῖττον χαθ᾽ ὅσον εἰσὶν ἀφανεῖς; οὐ μὲν οὖν: τὸ 
γὰρ θεῖον, ὅπου ποτ᾽ ἂν FH καὶ ἥντιν᾽ ἂν ἔχη λῆξιν, τὴν αὐτὴν 
ἔχει δύναμιν χαὶ ἐπικράτειαν τῶν ὑποτεταγμένων ὅλων. οὐχοῦν 
x&v ἐμφανὲς Tj, τῶν ἀφανῶν ὡσαύτως ἐπάρχει δαιμόνων, x&v 
παρὰ γῆν ὑπάρχη, τῶν ἀερίων βασιλεύει δαιμόνων. οὐ γὰρ ὁ 
τόπος ὁ δεχόμενος οὐδ᾽ ἡ τοῦ χόσμου μερὶς ποιεῖ τινα μετα- 
βολὴν εἰς τὴν τῶν θεῶν ἀρχήν᾽ μένει δ᾽ ἡ αὐτὴ πανταχοῦ 
τῶν — 63. θεῶν ὅλη ἡ οὐσία ἀδιαίρετός τε xal ἀναλλοίωτος, ἣν 
σέβει πάντα ὁμοίως τὰ ὑποδεέστερα τῇ χατὰ φύσιν τάξει. 
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Giamblico, I misteri degli Egiziani I 20, 61-3 


Tu ti poni il problema di che cosa distingua i demoni dagli dèi 
visibili e dagli dèi invisibili, dal momento che i demoni sono invi- 
sibili e gli dèi visibili sono congiunti agli invisibili. Mostrerò la lo- 
ro differenza cominciando proprio da questo. Gli dèi visibili sono 
congiunti agli dèi intelligibili e hanno la loro stessa forma, i demo- 
ni invece 62. ne sono molto lontani per la loro stessa essenza e 
a mala pena assomigliano ad essi: proprio per questo i demoni so- 
no separati dagli dèi visibili. Quanto invece agli dèi invisibili, i 
demoni ne sono distanti perché la loro stessa invisibilità è diversa: 
infatti i demoni sono invisibili e assolutamente inattingibili per la 
percezione, mentre gli dèi invisibili trascendono sia la conoscenza 
razionale sia l'intellezione materiale e proprio perché sono inco- 
noscibili e invisibili per questa ragione, essi sono detti invisibili in 
una accezione molto diversa da quella secondo la quale l'invisibili- 
tà si predica dei demoni. Ma allora i demoni, essendo invisibili, 
sono superiori agli déi visibili? Certamente no, perché il divino, 
ovunque esso sia e qualunque sia il suo dominio particolare, ha la 
medesima potenza e dominazione su tutto quanto gli è subordina- 
to. Perció, se anche sarà visibile, dominerà tuttavia i demoni invi- 
sibili, e se anche starà nella regione terrestre, regnerà sui demoni 
dell’aria. Perché non è il luogo che li accoglie né la porzione che 
hanno del mondo a produrre un qualche mutamento nel potere 
degli dèi: l'essenza degli dèi rimane tutta 63. la medesima 
ovunque, indivisibile e inalterabile, e ad essa va la venerazione di 
tutti ugualmente gli esseri che le sono inferiori per il loro rango 
naturale. 
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69 


Giamblico, de mysteriis Aegyptiorum II 1, 67-2, 69 


67. Δεῖ δὲ δὴ καὶ τοῦτο προσαποδειχθῆναί σοι, δαίμων ἥρωος 
xai ψυχῆς τίνι κατ᾽ οὐσίαν διαφέρει T) χατὰ δύναμιν ἢ ἐνέργειαν. 
λέγω τοίνυν δαίμονας μὲν χατὰ τὰς γεννητιχὰς xai δημιουργιχὰς 
τῶν θεῶν δυνάμεις ἐν τῇ πορρωτάτω τῆς προόδου ἀποτελευτήσει 
χαὶ τῶν ἐσχάτων διαμερισμῶν παράγεσθαι, ἥρωας δὲ κατὰ τοὺς 
τῆς ζωῆς ἐν τοῖς θείοις λόγους, xai τὰ πρῶτα xai τέλεια μέτρα 
τῶν φυχῶν ἀποτελευτᾶν ἀπ᾽ αὐτῶν xai ἀπομερίζεσθαι. 

γενομένους δ᾽ οὕτως ἀπὸ τῶν ἑτέρων αἰτίων xai αὐτὴν ἔχειν 
τὴν οὐσίαν παραλλάττουσαν' ἀπεργαστιχὴν μὲν εἶναι τὴν τῶν 
δαιμόνων χαὶ τελεσιουργὸν τῶν περικοσμίων φύσεων χαὶ ἀπο- 
πληρωτικὴν τῆς χαθ᾽ ἕχαστον τῶν γιγνομένων ἐπιστασίας, ζω- 
τικὴν (δὲ) καὶ λογικὴν xai φυχῶν ἡγεμονικὴν ὑπάρχειν τὴν 
τῶν ἡρώων. δυνάμεις τε τοῖς μὲν δαίμοσι γονίμους, ἐπιστατιχάς 
τε τῆς φύσεως xai τοῦ συνδέσμου τῶν φυχῶν εἰς τὰ σώματα 
ἀφοριστέον: τοῖς δ᾽ ἥρωσι 68. ζωοποιούς, ἡγεμονικὰς τῶν 
ἀνθρώπων, γενέσεως ἀπολελυμένας ἀπονέμειν ἄξιον. 

ἑπομένως δὲ xal τὰς ἐνεργείας αὐτῶν διοριστέον' xai μᾶλ- 
λον μὲν περιχοσµίους θετέον τὰς τῶν δαιμόνων, xai διατεινού- 
σας ἐπὶ πλεῖον ἐν τοῖς ἀποτελουμένοις ὑφ᾽ ἑαυτῶν, τὰς δὲ τῶν 
ἡρώων καὶ ἐπ᾽ ἔλαττον μὲν διηχούσας, παρὰ δὲ τὴν τῶν ψυχῶν 
διάταξιν ἐπιστρεφομένας. οὕτω δὴ οὖν διωρισμένων δευτέρα xa- 
ταλήγουσα πρὸς τὸ τέλος τῶν θείων τάξεων χαὶ ἀπὸ τῶν δύο 
τούτων γενῶν μοίρας τινὰς δυνάμεων διαχληρωσαμένη µερι- 
στάς, προσθήχαις τε ἄλλαις περιττοτέραις πλεονάζουσα ἀφ᾽ 
ἑαυτῆς, χαὶ ἄλλοτε ἄλλα εἴδη χαὶ λόγους ἐξ ἑτέρων ἑτέρους 
βίους τε ἄλλους ἄλλοτε προβάλλουσα, xab’ ἑχάστην τε χώραν 
τοῦ κόσμου ποιχίλαις ζωαῖς χαὶ ἰδέαις χρωμένη, 69. συμφυο- 
μένη τε οἷς ἂν ἐθέλῃ, xai ἀφ᾽ cw ἂν βούληται ἀναχωροῦσα, 
ὁμοιουμένη τοῖς πᾶσι xal δι᾽ ἑτερότητος ἀπ᾽ αὐτῶν διϊσταμένη, 
λόγους τε προχειρίζουσα συγγενεῖς τοῖς οὖσι χαὶ γιγνομένοις, 
θεοῖς τε συνάπτουσα ἑαυτὴν xat” ἄλλας ἁρμονίας οὐσιῶν xai 
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Giamblico, I misteri degli Egiziani Il 1, 67-2, 69 


67. Anche questo deve esserti, in via preliminare, dimostrato, 
e cioè in che cosa un demone sia diverso, per essenza o per poten- 
za o per atto, da un eroe o da un'anima!. Dico dunque che i de- 
moni si producono al livello delle potenze generatrici e demiurgi- 
che degli déi nel gradino pià basso della processione e della parti- 
colarizzazione; gli eroi si producono al livello delle ragioni vitali 
che sono negli dèi, e i primi ed ultimi gradi delle anime risultano e 
derivano da essi. 

Nati cosi, anche la loro stessa essenza ὃ diversa dalle altre cau- 
se: quella dei demoni realizza e porta a perfezione le nature co- 
smiche e controlla uno per uno gli esseri che si generano; quella 
degli eroi è dotata di vita e di ragione e guida le anime. Bisogna 
invece assegnare ai demoni potenze feconde, atte a presiedere alla 
natura e all'unione delle anime coi corpi; agli eroi 68. si riservi- 
no infine potenze vivificanti, capaci di guidare gli uomini, e sciol- 
te dal divenire. 

Bisogna poi distinguere anche le loro attività?: quelle dei de- 
moni devono essere più vicine al mondo e penetrare di più nei lo- 
ro prodotti, quelle degli eroi devono invece estendersi di meno e 
occuparsi dell'ordine delle anime. Dopo i demoni e gli eroi, che 
abbiamo cosi definiti, viene seconda l'anima, la quale giunge fino 
alla fine dei ranghi divini, ha avuto in retaggio da quei due generi 
certe porzioni particolari di potenze e per altre aggiunte superflue 
supera i suoi stessi limiti, proietta ora una specie e ora un'altra e 
una ragione da un'altra e ora una vita e ora un'altra; in ciascuna 
regione del mondo si serve di vite e di forme diverse, 69. unen- 
dosi a ciò che vuole e staccandosi da ciò che vuole, rendendosi si- 
mile a tutti gli esseri e distaccandosene in virtù della sua alterità; 
fornisce ragioni congeneri a quanto è e diviene, unisce sé stessa 
agli dèi secondo armonie e potenze diverse da quelle secondo le 
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δυνάμεων ἢ καθ) οἵας δαίμονές τε xai ἥρωες πρὸς αὐτοὺς συνε. 
πλέχοντο: καὶ τὸ μὲν ἀίδιον τῆς ὁμοίας ζωῆς xal ἐνεργείας παρ᾽ 
ἔλαττον ἐχείνων ἔχουσα, διὰ δὲ τὴν τῶν θεῶν βούλησιν ἀγαθὴν 
xai τὴν ἀπ᾽ αὐτῶν ἐνδιδομένην φωτὸς ἔλλαμψιν πολλάχις xoi 
ἀνωτέρω χωροῦσα, ἐπὶ μείζονά τε τάξιν τὴν ἀγγελιχὴν ἀναγο- 
μένη. ὅτε δὴ οὐχέτι τοῖς τῆς ψυχῆς ὅροις ἀναμένει, τὸ δ᾽ ὅλον 
τοῦτο εἰς ἀγγελιχὴν ψυχὴν xai ἄχραντον τελειοῦται ζωήν. ὅθεν 
δὴ xai δοχεῖ παντοδαπὰς οὐσίας xai ἐνεργείας λόγους τε nav- 
τοίους xai εἴδη τὰ ὅλα παρέχειν ἐν ἑαυτῇ ἡ Qux. τὸ δ᾽ εἰ χρὴ 
τἀληθὲς εἰπεῖν, ὥρισται μὲν ἀεὶ χαθ᾽ ἕν τι, χοινοῦσα δ᾽ ἑαυτὴν 
τοῖς προηγουμένοις αἰτίοις ἄλλοτε ἄλλοις συντάττεται. 


70 


Eusebio, Praeparatio euangelica IV 5, 1-3 
ΤΙΣ H ΔΙΑΙΡΕΣΙΣ ΤΗΣ KAO’ ΕΛΛΗΝΑΣ ΘΕΟΛΟΓΙΑΣ 


1. Οἱ μὲν δὴ τὴν Ἑλληνικὴν θεολογίαν ἐξηχριβωκότες, χαθ᾽ 
ἕτερον παρὰ τοὺς προειρημένους ἡμῖν τρόπον εἰς γένη τέτταρα 
πάντα τὸν λόγον διαιροῦντες, πρώτιστα πάντων τὸν πρῶτον 
ἀφορίσαντες θεὸν εἰδέναι φασὶ τοῦτον εἶναι τὸν ἐπὶ πᾶσι πρῶτόν 
τε ὄντα χαὶ πάντων θεῶν πατέρα τε χαὶ βασιλέα, μεθ᾽ ὃν γένος 
τὸ θεῶν ὑπάρχειν δεύτερον, ἑπόμενον δὲ τὸ δαιμόνων, τὸ δὲ 
ἡρώων τέταρτον' ἃ πάντα τῆς τοῦ χρείττονος ἰδέας μετασχόντα 
πῇ μὲν ἄγειν, πῇ δὲ ἄγεσθαι, χαὶ φῶς ἅπαν προσαγορεύεσθαι τὸ 
τοιόνδε φωτὸς μετοχῇ. ἀλλὰ xal τῆς τοῦ χείρονος οὐσίας τὸ xa- 
χὸν ἡγεῖσθαί qaot τοῦτο δ᾽ εἶναι μοχθηρῶν δαιμόνων γένος, 
φίλῳ μὲν οὐδαμῶς χρώμενον τἀγαθῷ, δύναμίν γε μὴν ἐν τῇ τῶν 
ἐναντίων φύσει χεχτημένον πρώτην, καθάπερ ἐν τοῖς χρείττοσιν ὁ 
θεός: πᾶν δὲ τὸ τοιόνδε σχότος προσαγορεύεσθαι. 2. ταῦ- 
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i demoni e gli eroi si congiungono tra di loro; pur avendo 
meno degli déi l'eternità della vita e dell'energia che sono simili 
alle loro, grazie alla volontà buona degli dèi e alla loro illumina- 
zione spesso sale più in alto ed è sollevata ad un rango superiore, 
quello angelico. Quando non rimane piü nei limiti dell'anima, 
questa totalità raggiunge la perfezione dell'anima angelica e di 


quali 


una vita immacolata. Perció sembra che l'anima presenti in sé 
stessa essenze e attività di ogni genere e ragioni di ogni genere e 
tutte quante le specie: essa, a dire il vero, è sì determinata secon- 
do un unico genere, ma, comunicando con le cause che la precedo- 
no e la guidano, si coordina ora alle une e ora alle altre. 


70 


Eusebio, Preparazione al Vangelo IV 5, 1-3 
LA RIPARTIZIONE DELLA TEOLOGIA SECONDO I GRECI! 


1. Gli esperti conoscitori della teologia greca, applicando un 
criterio diverso rispetto a quello da noi esposto in precedenza?, 
dividono tutta la materia in quattro categorie: innanzitutto, ri- 
spetto a tutti gli altri distinguono il Dio sommo e sostengono di 
sapere che questi è il primo su tutti, padre e re di tutti gli dèi; do- 
po di lui c'è come secondo il genere degli dèi, lo segue quello dei 
demoni e quarto è quello degli eroi: tutti costoro, in quanto parte- 
cipano dell'idea di bene, in parte esercitano potere, in parte lo su- 
biscono, e tutti insieme sono detti luce in quanto partecipano del- 
la luce. E affermano ancora che il male è a capo della sostanza de- 
teriore, e questo è il genere dei demoni malvagi?, che non hanno 
alcun rapporto d'amicizia col bene e sono in possesso di una po- 
tenza eccellente nell'ambito della natura contrario al bene, cosi 
come Dio la possiede nell'ambito del bene. Il complesso di tutti 
questi esseri definiscono tenebra. 2. Avendo ripartito in que- 
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τα τοῦτον διαστειλάμενοι τὸν τρόπον θεοῖς μὲν οὐρανὸν xal τὸν 
ἄχρι σελήνης αἰθέρα φασὶν ἀποτετάχθαι, δαίµοσιν δὲ τὰ περὶ 
σελήνην xai ἀέρα, φυχαῖς δὲ τὰ περὶ γῆν xal ὑπόγεια. τοιούτω 
δ᾽ ἀφορισμῷ χεχρημένοι πρῶτον ἁπάντων φασὶ τοὺς οὐρανίους 
δεῖν xai αἰθερίους θεοὺς θεραπεύειν, δεύτερον τοὺς ἀγαθοὺς δαί. 
μονας, τρίτον τὰς τῶν ἡρώων φυχάς, τέταρτον τοὺς φαύλους 
xai πονηροὺς ἀπομειλίσσεσθαι δαίμονας. 32. ταῦτα δὲ λόγῳ 
διαιροῦντες ἔργῳ συγχέουσι τὰ πάντα, μόνας ἀντὶ τῶν εἰρη- 
μένων πάντων τὰς πονηρὰς δυνάμεις θεραπεύοντες χαὶ ὅλοι 
ταύταις χαταδουλούμενοι, ὡς ὁ λόγος προϊὼν ἀπελέγξει. 


71 


Eliodoro, Aethiopica VI 14-5 


14. ταῦτα εἰπούσης ὁ Καλάσιρις ἅπαντα πρὸς τὴν Xapi- 
χλειαν φράσας χαὶ παραλαβὼν μεθίστατο. χαὶ μικρὸν ὅσον τοὺς 
χειμένους ὑπερβάντες βουνῷ τινι χαμαιζήλῳ προστυγχάνουσι. 
κἀνταῦθα ὁ μὲν χατέχλινεν ἑαυτόν, τῇ χεφαλῇ τὴν φαρέτραν 
ὑποθέμενος, ἡ Χαρίκλεια δὲ χαθῆστο, τὴν πήραν εἰς καθέδραν 
ποιησαμένη. ἄρτι δὲ τῆς σεληναίας ἀνισχούσης xal φωτὶ 
λαμπρῷ τὰ πάντα χαταυγαζούσης (τρίτη γὰρ μετὰ πανσέληνον 
ἐτύγχανεν) ὁ μὲν Καλάσιρις, οἷα δὴ πρεσβυτιχός τε ἄλλως xai 
πρὸς τῆς ὁδοιπορίας χεχοπωμένος, ὕπνῳ κατείχετο, ἡ Χαρί- 
Χλεια δὲ ὑπὸ τῶν συνεχόντων φροντισμάτων διαγρυπνοῦσα 
σχηνῆς τινος οὐκ εὐαγοῦς μέν, ταῖς δὲ Αἰγυπτίαις ἐπιχωριαζού- 
σης θεωρὸς ἐγίνετο. ἡ γὰρ πρεσβῦτις ἀνενοχλήτου xal ἀκατόπ- 
του σχολῆς ἐπειλῆφθαι νομίσασα πρῶτα μὲν βόθρον ὠρύξατο, 
ἔπειτα πυρχαϊὰν ἐχ θατέρου μέρους ἐξῆψε. xai μέσον ἀμφοῖν τὸν 
νεκρὸν τοῦ παιδὸς προθεµένη, χρατῆρα τε ὀστραχοῦν Ex τινος 
παρακειμένου τρίποδος ἀνελομένη, μέλιτος ἐπέχει τῷ βόθρῳ, 


DEMONOLOGIA 70-71 425 


sto modo tutta la materia, agli dèi -- essi affermano - sono stati as- 
segnati il cielo e l’etere fino alla luna, ai demoni gli spazi vicino al- 
la luna e l’aria, alle anime la regione terrestre e quella sotterra- 
nea^. Sulla base di questa ripartizione sostengono che innanzitut- 
to si debbono venerare gli dèi del cielo e dell’etere, in secondo 
luogo i demoni buoni, in terzo luogo le anime degli eroi, in quarto 
luogo bisogna ammansire i demoni perversi e malvagi. 3. Men- 
tre in teoria distinguono così, di fatto confondono tutto, perché 
venerano soltanto le potenze malvagie invece di tutte quelle che 
ho detto, e tutti quanti sono asserviti a queste, come dimostrerà il 


prosieguo della mia confutazione. 


71 


Eliodoro, Etiopiche VI 14-5 


14. Così disse la donna e Calasiri tradusse tutto a Cariclea. 
Poi, insieme a lei, si allontanò. Avevano appena oltrepassato la 
zona in cui giacevano i morti, che trovarono un monticello piutto- 
sto basso. Calasiri si distese lì, mettendosi sotto la testa la faretra, 
mentre Cariclea si sedette sulla sua bisaccia. La luna si era appena 
levata ed illuminava il paesaggio di una luce chiara (era infatti la 
terza notte del plenilunio). Calasiri, sia per l'età sia perché spossa- 
to dalla fatica del viaggio, fu vinto dal sonno. Cariclea invece, che 
non riusciva ad addormentarsi per le preoccupazioni che l'assilla- 
vano, fu spettatrice di una scena sacrilega, familiare alle donne 
egiziane. La vecchia, pensando di poter disporre di un momento 
in cui nessuno l'avrebbe vista o disturbata, dapprima scavó una 
fossa, quindi accese due fuochi da entrambi i lati. Pose in mezzo 
ad essi il cadavere del figlio e dopo aver preso da un tripode lì vi- 
cino un cratere di terracotta, versò nella fossa del miele, poi da un 
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xai αὖθις ἐξ ἑτέρου γάλακτος, xai οἶνον ἐκ τρίτου ἐπέσπενδεν. 
εἶτα πέμμα στεάτινον εἰς ἀνδρὸς μίμημα πεπλασμένον δάφνῃ 
χαὶ μαράθρῳ χαταστέφασα εἰς τὸν βόθρον ἐνέβαλεν. ἐφ᾽ ἅπασι 
δὲ ξίφος ἀνελομένη καὶ πρὸς τὸ ἐνθουσιῶδες σοβηθεῖσα, χαὶ 
πολλὰ πρὸς τὴν σεληναίαν βαρβάροις τε χαὶ ξενίζουσι τὴν ἀχοὴν 
ὀνόμασι χατευξαμένη, τὸν βραχίονα ἐντεμοῦσα xai δάφνης à. 
χρέμονι τοῦ αἵματος ἀποφήσασα τὴν πυρκαϊὰν ἐπεφέκαζεν. di 
λα τε ἄττα τερατευσαμένη πρὸς τούτοις, ἐπὶ τὸν νεκρὸν τοῦ TAL- 
δὸς προσχύψασα χαί τινα πρὸς τὸ οὖς ἐπῴδουσα ἐξήγειρέ τε χαὶ 
ὀρθὸν ἑστάναι τῇ μαγγανείᾳ χατηνάγχαζεν. ἡ Χαρίκλεια δὴ οὖν 
οὐδὲ τὰ πρῶτα ἀδεῶς χατοπτεύουσα, τότε δὴ χαὶ ὑπέφριττε, 
xai πρὸς τῶν γινομένων ἀήθων ἐκδειματωθεῖσα τὸν Καλάσιριν 
ἀφύπνιζέ τε χαὶ θεατὴν γενέσθαι τῶν δρωμένων παρεσκεύαζεν. 
αὐτοὶ μὲν οὖν, ἅτε ἐν σχότῳ διάγοντες, οὐχ ἑωρῶντο, χατώπ- 
τευον δὲ τὰ ἐν τῷ φωτὶ χαὶ πρὸς τῇ πυρκαϊᾷ ῥᾷον, χαὶ τῶν λε- 
γομένων οὐ πόρρωθεν ὄντες ἐπηκροῶντο, τῆς γραὸς ἤδη xai 
γεγωνότερον ἐχπυνθανομένης παρὰ τοῦ νεχροῦ. χαὶ ἦν ἡ πεῦσις, 
εἴπερ ὁ ἀδελφὸς μὲν ὁ ἐχείνου, παῖς δὲ αὐτῆς ὁ λειπόμενος 
ἐπανήξει περισωθείς. ὁ δὲ ἀπεκρίνατο μὲν οὐδέν, ἐπινεύσας δὲ 
μόνον, καὶ τῇ μητρὶ τὰ κατὰ γνώμην ἐλπίζειν ἀμφιβόλως ἐν- 
δούς, χατηνέχθη τε ἀθρόον xai ἔχειτο ἐπὶ πρόσωπον. ἡ δὲ ἐπέ- 
στρεφέ τε τὸ σῶμα πρὸς τὸ ὕπτιον, xai οὐχ ἀνίει τὴν πεῦσιν, ἀλ- 
Aà βιαιοτέροις, ὡς ἐῴχει, τοῖς χατανάγχης πολλὰ τοῖς ὠσὶν 
αὖθις ἐπάδουσα, xai μεθαλλομένη ξιφήρης ἄρτι μὲν πρὸς τὴν 
πυρχαϊὰν ἄρτι δὲ ἐπὶ τὸν βόθρον, ἐξήγειρέ τε αὖθις xoi ὀρθωθέν- 
τος περὶ τῶν αὐτῶν ἐξεπυνθάνετο, μὴ νεύμασι μόνον ἀλλὰ χαὶ 
φωνῇ τὴν μαντείαν ἀρισήμως δηλοῦν ἐπαναγχάζουσα. xai τῆς 
πρεσβύτιδος ἐν τούτοις οὔσης, ἡ Χαρίκλεια πολλὰ τὸν Καλάσι- 
ριν καθιχέτευε τοῖς γινομένοις πλησιάσαντας πυνθάνεσθαί τι χαὶ 
αὐτοὺς περὶ τοῦ Θεαγένους. ὁ δὲ παρητεῖτο, φάσχων xai τὴν 
θέαν οὐχ εὐαγῆ μέν, χατανάγχην δ᾽ οὖν ὅμως γινομένην ἀνέχε- 
σθαι’ εἶναι γὰρ οὐ προφητικὸν οὔτε ἐπιχαίρειν οὔτε παρεῖναι 
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altro cratere del latte e infine fece una terza libagione di vino. 
Successivamente prese una focaccia di farina fatta a forma d'uo- 
mo, la incoronò di alloro e di finocchio e la gettò nella fossa!. Al- 
la fine afferrò una spada e, agitata da una sorta di frenesia, rivol- 
se alla luna molte invocazioni in una lingua barbara e strana. Si 
praticò un'incisione sul braccio, ne raccolse il sangue con un ra- 
mo di alloro e ne asperse il fuoco. E dopo aver compiuto altri atti 
mostruosi, si chinò sul corpo del figlio e sussurrandogli all’orec- 
chio delle parole magiche lo fece destare e con il suo sortilegio lo 
costrinse a reggersi in piedi. Cariclea, che fin dall’inizio aveva os- 
servato la scena non senza paura, a quel punto rabbrividi dall'or- 
rore e, atterrita da quello spettacolo incredibile, sveglió Calasiri e 
lo fece assistere a quello che stava avvenendo. Essi, poiché si tro- 
vavano nell'oscurità, non potevano essere visti, ma potevano ve- 
dere piuttosto bene la scena, illuminata dal chiarore dei fuochi; e 
poiché non erano lontani, riuscivano a sentire le parole della vec- 
chia, che a voce alta stava già rivolgendo delle domande al morto. 
Gli chiedeva se suo fratello, cioè il figlio che le restava, sarebbe 
tornato sano e salvo. Quello non rispose nulla, limitandosi a fare 
un cenno con il capo e offrendo ambiguamente alla madre la pos- 
sibilità di sperare ció che desiderava. Poi ricadde di colpo e giac- 
que bocconi. Lei rivoltó il cadavere supino e non rinunció ad in- 
terrogarlo, ma fece uso di mezzi di coercizione piü violenti, mor- 
morandogli di nuovo all'orecchio molti incantesimi e saltando 
con la spada in pugno ora vicino al fuoco ora vicino alla fossa. 
Riusci a svegliarlo per la seconda volta e, quando si fu levato, gli 
ripeté la stessa domanda, costringendolo a manifestare il suo pen- 
siero non più soltanto con dei cenni ma con parole chiare?. Men- 
tre la vecchia era occupata in queste pratiche, Cariclea pregava 
insistentemente Calasiri di avvicinarsi e di chiedere informazioni 
su Teagene. Ma questi rifiutò, affermando che anche assistere ad 
un simile spettacolo era cosa sacrilega, ma che era costretto a tol- 
lerare che si svolgesse sotto i suoi occhi: non si addiceva ad un sa- 
cerdote né compiacersi di simili atti né prendervi parte; i sacer- 
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ταῖς τοιαῖσδε πράξεσιν, ἀλλὰ τὸ μαντικὸν τούτοις μὲν Ex θυσιῶν 
ἐννόμων χαὶ εὐχῶν χαθαρῶν παραγίνεσθαι, τοῖς δὲ βεβήλοις 
χαὶ περὶ γῆν τῷ ὄντι χαὶ σώματα νεχρῶν εἰλουμένοις οὕτως 
ὡς τὴν Αἰγυπτίαν ὁρᾶν, ἡ τοῦ χαιροῦ περίπτωσις ἐνδέδωχε. 
15. xal ἔτι λέγοντος, ὁ νεχρὸς οἷον Ex μυχοῦ τινος ἢ orn- 
λαίου φαραγγώδους βαρύ τι xai δυσηχὲς ὑποτρίζων: «ἐγὼ 
μέν» ἔφη «σοῦ τὰ πρῶτα ἐφειδόμην, ὦ μῆτερ, χαὶ παρανο- 
μοῦσαν εἰς τὴν ἀνθρωπείαν φύσιν xai τοὺς ix μοιρῶν θεσμοὺς 
ἐχβιαζομένην xai τὰ ἀχίνητα μαγγανείαις χινοῦσαν ἠνειχόμην: 
σώζεται γὰρ ἡ περὶ τοὺς φύντας αἰδώς, ἐφ᾽ ὅσον οἷόν τε, χαὶ 
ἐν τοῖς ἀποιχομένοις: ἀλλ᾽ ἐπειδὴ xoi ταύτην ἀναιρεῖς τὸ χατὰ 
σαυτὴν χαὶ ἐλαύνεις, οὐχ ἀθεμίτοις μόνον τὴν ἀρχὴν ἐπιχειρή- 
σασα ἀλλ᾽ ἤδη xai εἰς ἄπειρον τὸ ἀθέμιτον ἐπεξάγουσα, οὐχ 
ὀρθοῦσθαι μόνον καὶ νεύειν ἀλλὰ xal φθέγγεσθαι σῶμα νεχρὸν 
ἐχβιαζομένη, χηδείας μὲν τῆς ἐμῆς ἀμελοῦσα χαὶ ταῖς λοιπαῖς 
ἐπιμίγνυσθαι ψυχαῖς ἐμποδίζουσα, χρείας δὲ μόνης γενομένη 
τῆς σῆς, ἄχουε ταῦθ᾽ ἃ πάλαι σοι μηνύειν ἐφυλαττόμην. οὔτε 
ὁ παῖς σοι περισωθεὶς ἐπανήξει, οὔτε αὐτὴ τὸν ἀπὸ ξίφους ἐχ- 
φεύξη θάνατον, ἀλλ᾽ ἀεὶ δὴ τὸν σαυτῆς βίον ἐν οὕτως ἀθέ- 
σµοις πράξεσι χαταναλώσασα, τὴν ἀποχεκληρωμένην πᾶσι 
τοῖς τοιούτοις βιαίαν οὐκ εἰς μαχρὰν ὑποστήση τελευτήν: ἥτις 
πρὸς τοῖς ἄλλοις οὐδὲ ἐπὶ σαυτῆς τὰ οὕτως ἀπόρρητα καὶ σιγῇ 
xai σχότῳ φυλαττόμενα μυστήρια δρᾶν ὑπέμεινας, ἀλλ᾽ ἤδη 
χαὶ ἐπὶ μάρτυσι τοιούτοις τὰς τῶν χειμένων ἐξορχῇ τύχας: ἑνὶ 
μὲν προφήτη, χαὶ τοῦτο μὲν ἔλαττον, σοφὸς γὰρ τὰ τοιαῦτα 
σιγῇ πρὸς τὸ ἀνεχλάλητον ἐπισφραγίσασθαι, χαὶ ἄλλως θεοῖς 
φίλος: τοὺς γοῦν παῖδας εἰς τὸν δι᾽ αἵματος ἀγῶνα xoi ξιφήρη 
χαθισταµένους χαὶ μονομαχήσειν μέλλοντας ἀποχωλύσει τε 
χαὶ παύσει φανείς, εἴπερ ἐπισπεύσειεν. ἀλλ᾽ ὃ δὴ βαρύτερον, 
ὅτι xai χόρη τις τῶν ἐπ᾽ ἐμοὶ γίνεται θεωρὸς xai πάντων 
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doti esercitano la divinazione dopo sacrifici rituali e sacre pre- 
ghiere?, mentre i profani si rotolano, nel vero senso della parola, 
per terra e sui cadaveri, proprio come avevano visto fare, per ca- 
so, alla donna egiziana. 

15. Mentre Calasiri stava ancora parlando, il morto, con un 
mormorio profondo e rauco che sembrava provenire da qualche 
abisso o dalle voragini di una caverna, pronunció queste parole: 
«Dapprima ho avuto pietà di te, madre, ed ho sopportato che tu 
violassi 1 limiti posti alla natura umana, che tu facessi violenza alle 
sacre leggi delle Moire e che mediante i tuoi sortilegi cercassi di 
mutare ciò che è immutabile: infatti, per quanto è lecito, anche i 
defunti conservano un qualche rispetto per i genitori. Ma, per 
quanto sta in te, tu distruggi e cancelli anche questo rispetto, poi- 
ché non ti accontenti più, come all’inizio, di intraprendere prati- 
che empie, ma porti avanti questo tuo atto sacrilego senza arretra- 
re davanti a nessun limite: infatti costringi un cadavere non solo a 
levarsi in piedi e a far cenni, ma anche a parlare. Non ti curi di 
seppellirmi, impedendomi così di unirmi alle anime degli altri 
morti? e ti preoccupi soltanto di quello che torna utile a te. Ebbe- 
ne ascolta allora ciò che prima esitavo a rivelarti. Tuo figlio non 
tornerà vivo e tu stessa non sfuggirai a una morte violenta. Ma 
dato che hai passato tutta la vita ad esercitare pratiche così sacri- 
leghe, tra non molto subirai la fine cruenta che è riservata dalla 
sorte a tutti coloro che si dedicano a simili riti: tu che, oltre al re- 
sto, non hai neppure aspettato di essere sola per celebrare misteri 
non rivelati, che devono essere protetti dalle tenebre e dal silen- 
zio, ma osi svelare anche il destino dei morti in presenza di simili 
testimoni. Uno è un sacerdote: il problema è dunque meno grave, 
in quanto egli è abbastanza saggio da porre un sigillo di silenzio su 
queste cose”. Del resto è caro agli dèi: i suoi figli si stanno gettan- 
do in una lotta all'ultimo sangue e si accingono ad affrontarsi in 
duello, ma egli con la sua sola presenza glielo impedirà e farà ces- 
sare i contrasti, purché si affretti. Ma ciò che è più grave è che an- 
che una ragazza vede e sente tutto ciò che hai operato su di me, 
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ἐπαχροᾶται, γύναιον um’ ἔρωτος σεσοββημένον, xai πᾶσαν ὡς 
εἰπεῖν ἐπὶ γῆν ἐρωμένου τινὸς ἕνεχεν ἀλώμενον, ᾧ μετὰ μυ. 
ρίους μὲν μόχθους μυρίους δὲ χινδύνους, γῆς ἐπ᾽ ἐσχάτοις 
ὅροις, τύχῃ σὺν λαμπρᾷ xai βασιλικῇ συμβιώσεται». 

τούτων εἰρημένων ὁ μὲν ἔχειτο χαταρραγείς, ἡ γραῦς δὲ 
συνεῖσα τοὺς ξένους εἶναι τοὺς χατασχόπους, ὡς εἶχε σχήματος, 
ξιφήρης τε xoi ἐμμανὴς ἐπ᾽ αὐτοὺς ἵεται, xai κατὰ πᾶν μέρος 
τῶν χειμένων ἐφέρετο, τοῖς νεχροῖς ἐγχεχρύφθαι αὐτοὺς 
ὑποπτεύουσα, γνώμην τε ποιουμένη διαχρήσασθαι, εἰ ἀνεύροι, 
ὡς ἐπιβούλως τε καὶ πρὸς ἐναντίου τοῖς αὐτῆς μαγγανεύμασι 
κατασχόπους γεγενημένους, ἕως ἀπερίσκεπτον ὑπὸ θυμοῦ τὴν 
χατὰ τοὺς νεχροὺς ἔρευναν ποιουμένη, ἔλαθεν ὠρθωμένῳ χλά- 
σµατι δόρατος χατὰ τοῦ βουβῶνος περιπαρεῖσα. xoi ἡ μὲν ἔχει- 
το, τὴν èx τοῦ παιδὸς μαντείαν οὕτω παρὰ πόδας ἐν δίκῃ 
πληρώσασα. 
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una giovane donna tormentata dall’amore e che vaga, per così di- 
re, per tutto il mondo per ritrovare l'uomo che ama. Con lui dopo 
infiniti affanni ed infiniti pericoli, giunta agli estremi confini del- 
la terra, vivrà una vita splendida e degna di una regina». 

Detto ciò, ricadde giù e giacque?. La vecchia, avendo capito 
che i testimoni erano i due forestieri, si lanciò contro di loro come 
si trovava, agitando furibonda la spada. Sospettando che si fosse- 
ro nascosti tra i morti, vagava dappertutto in mezzo ai cadaveri, 
con l'intenzione di uccidere gli stranieri se li avesse scovati, poi- 
ché erano stati spettatori insidiosi ed ostili dei suoi riti magici. Al- 
la fine, mentre conduceva la sua ricerca tra i corpi in preda all’ira 
e senza guardarsi intorno, urtò inavvertitamente contro un tron- 
cone di lancia, piantato nel terreno, che le trapassò l’inguine. 
Cadde morta, adempiendo in tal modo, senza alcun indugio, la 
predizione del suo giusto castigo fatta dal figlio. 


COMMENTO 


MAGIA 


Omero, Odissea X 203-347 


Il più antico testo greco in cui si fa menzione di un'operazione 
magica si trova nell’Odissea. In questo episodio il protagonista af- 
fronta una maga, Circe, sul suo proprio campo. Circe dà prova del 
suo potere quando trasforma in maiali alcuni compagni di Odisseo; 
riesce a realizzare ciò mescolando farmaci magici nella speciale mi- 
stura di formaggio che offre loro e toccandoli con la sua bacchetta 
magica. Si può qui vedere il tipico modus operandi della strega (non 
sono menzionati né canti né formule; Circe impartisce solo un ordine 
diretto), ma, a differenza delle streghe che verranno dopo, Circe è 
bella. Questo fatto induce a sospettare che, in termini mitologici, 
Circe non sia veramente una maga, ma una dea minore, una soprav- 
vissuta di una generazione più antica di dèi, relegata - come Cronos 
- in un'isola remota, e di cui nessuno si preoccupa molto, tranne, na- 
turalmente, il caso in cui uno entri nel suo territorio. Il suo potere, 
qualunque esso sia, è inferiore a quello della dinastia degli dèi che 
detengono il potere, gli dèi olimpici, e uno di loro, Ermes, fornisce a 
Odisseo un antidoto magico, la misteriosa erba moly, dandogli le re- 
lative istruzioni per l’uso. 

E evidente che l’arte magica fece parte del folclore greco fin dai 
tempi più antichi. Qualche motivo presente in Omero può risalire al- 
l'età del bronzo, e un poema epico come l'Odissea, con la sua ricca ere- 
dità di racconti popolari e di fantasie di marinai, sarebbe stato incom- 
pleto senza un racconto di magia e, fatto non meno importante, di con- 
tromagia, poiché dovunque le persone credano nell'arte magica credo- 
no anche nei modi di difendersi da essa. Queste persone indossano un 
amuleto poiché sono convinte di averne bisogno per essere al sicuro. 


Edizione: A. Heubeck, Milano 1995 (Fondazione Lorenzo Valla) 
Traduzione: G.A. Privitera, Milano 19956 (Fondazione Lorenzo Valla) 
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! È Odisseo che parla. Nei vv. 203-9 egli divide i suoi compagni 
in due gruppi di ventidue e designa Euriloco capo di un gruppo, ri. 
servando per sé il ruolo di guida dell'altro gruppo. Si decide poi, per 
estrazione a sorte, quale gruppo esplorerà per primo il luogo scono- 
sciuto. Ci sono reminiscenze dell'Iliade, p. es. III 316; VII 182. Sul. 
l'intero passo ved. J. Scarborough, in Magika Hiera, pp. 136-41. 

2 La casa di Circe è «in un luogo protetto». Ciò può riferirsi a 
una cinta di protezione, ma anche agli animali selvaggi. 

3 Circe ha «stregato» gli animali. Il verbo greco χαταθέλγω non 
indica una trasformazione o un cambiamento di tipo fisico, ma, piut- 
tosto, un cambiamento di stato d’animo, di coscienza, che si realizza 
attraverso parole (Od. I 56), canti (Od. XII 40), inganno (IZ XXI 
604), amore (Od. XVIII 212), una bacchetta magica (I. XXIV 343).I 
lupi e i leoni agiscono ora sotto l’influenza di Circe come cani dome- 
stici. Ella ha loro somministrato «filtri», φάρμαχα, una parola che si 
trova già nei testi micenei. 

4 Circe è descritta con parole che avranno rammentato agli ascol- 
tatori Calipso (V 61-2). 

> Il greco dei vv. 225-8 è particolarmente melodioso e riproduce 
l'affascinante canto di Circe. Questo non è necessariamente un incan- 
tesimo di tipo magico: è, invece, un semplice canto che accompagna il 
lavoro. Circe è una dea o una donna? E probabile che sia una divinità 
superstite di una civiltà pregreca, confinata in un’isola lontana, ma an- 
cora in possesso dei suoi poteri nel caso qualcuno entri nel suo regno. 

6 I vv. 234-43 sono modellati su IZ. XI 638-40, dove Ecamede 
prepara una mistura con vino di Pramno nella coppa di Nestore. So- 
no citati gli stessi ingredienti, a eccezione dei «farmaci»: sono questi 
che trasformano una bevanda tonificante in una pozione magica. La 
magia di Circe è piuttosto complessa e combina diversi motivi che si 
trovano nel poema. La bevanda che fa dimenticare il proprio passato 
si ritrova nell'episodio dei mangiatori di loto (IX 92-7), con la diffe- 
renza che questi sono animati da buone intenzioni. Compare qui an- 
che il motivo della trasformazione in animali, che è molto popolare 
nel patrimonio mitico e folcloristico greco. E presente, infine, la bac- 
chetta magica. Successivamente Circe somministra ai compagni di 
Odisseo un altro farmaco che fa ricordare il passato e permette loro 
di riconoscere il proprio capo, Odisseo. Motivi simili sono usati an- 
che altrove nel poema. In IV 219-32, Elena aggiunge al vino che of- 
fre ai suoi ospiti un «farmaco» che fa loro dimenticare «tutti i ma- 
lanni»; in XIII 429-38 (XVI 172-6) Atena tocca Odisseo con la sua 
bacchetta per trasformarlo in un mendicante (e poi per reintegrarlo 
nella sua vera identità). 

7 Al posto di δέµας, «aspetto», Zenodoto congetturò πόδας, 
«piedi», forse per simmetria con χεφαλάς, forse perché aveva la sen- 
sazione che la lezione tramandata fosse troppo generica. 
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8 | v. 253 è identico al v. 211; qui è omesso da molti manoscritti 
e anche da Eustazio nel suo commento. l 

9 I vv. 266-9 sembrano attingere numerosi motivi dal libro 
XXIV dell’ Iade, anche se il contesto (Priamo lascia Troia per anda- 
re supplice da Achille) diverso. 

10 Ermes appare a Odisseo come un giovane (lo stesso fa con 
Priamo nel XXIV libro dell’ Iade), anche se in età arcaica è normal- 
mente raffigurato con la barba. 

!! Ermes promette a Odisseo di informarlo di tutte le «astuzie 
funeste» di Circe; elogia in modo particolare il potere del «farma- 
co», che gli fornisce come antidoto, e gli dà suggerimenti su come af- 
frontare la maga. 

12 Odisseo neutralizza il potere della bacchetta di Circe con la 
spada sguainata; è questa la sua arma, proprio come la bacchetta è 
l'arma della maga. Dal momento che Circe è una dea, anche se mino- 
re, Odisseo non può ucciderla; può però ferirla, come Afrodite è feri- 
ta nell’I/iade. La minaccia appare sufficientemente forte da indurre 
Circe a giurare che, da quel momento in poi, non ordirà altri mali 
contro di lui; in particolare, non renderà Odisseo sessualmente impo- 
tente una volta che avrà avuto fiducia in lei. Streghe e maghi posso- 
no rendere gli uomini impotenti oppure restituire (ed eventualmente 
accrescere) la loro potenza sessuale, come sappiamo dal Satyricon di 
Petronio, cap. 130. 

13 I] giuramento di Circe è quello che giurano gli dèi stessi quan- 
do si impegnano davvero. 

14 Il «farmaco» che Ermes consegna a Odisseo per difenderlo si 
chiama μῶλυ. Ha una radice nera e il suo fiore è bianco. E natural- 
mente impossibile identificarlo con nessuna delle piante conosciute; 
è l'erba magica par excellence, cfr. H. Rahner, Griechische Mythen in 
christlicher Deutung, Zürich 1945, pp. 235-42 (trad. it. Bologna 1971); 
ved. anche il commento ai vv. 302-6 di A. Heubeck, Milano 1995$ 
(Fondazione Lorenzo Valla). 

15 La pozione di Circe non ha effetto su Odisseo e neppure la 
formula magica che ella tenta. Il «farmaco» che Ermes ha dato a 
Odisseo fa effetto semplicemente in virtù del fatto che Odisseo lo 
porta con sé; é come un amuleto. 

16 E una vera e propria storia di magia e contromagia. Circe do- 
vrebbe essere sorpresa che un uomo possa resistere alle sue arti, ma 
Odisseo «simile a un dio» non è un uomo qualsiasi ed Ermes, che è 
una divinità più grande di Circe, si è fatto garante della sua salvezza. 
Ci sono convenzioni che si estendono sia alle divinità, maggiori o mi- 
nori che siano, sia agli eroi. 

1? Il v. 329 è modellato su IZ. III 63 ed è espunto da Aristarco; 
ben si adatta però al contesto e il modo con cui il materiale tradizio- 
nale è rielaborato sembra tipico. 


438 COMMENTO 


'8 La profezia aggiunge un altro elemento sovrannaturale. Lo 
stesso motivo si trova nell'episodio di Polifemo (IX 507 sgg.). 

19 Il v. 346 è uguale a II 178, ma si accorda perfettamente con il 
contesto. La profezia di Ermes era giusta. 


Teofrasto, Caratteri 16 (La superstizione) 


Teofrasto (ca. 370-285 a.C.) fu discepolo di Aristotele e suo suc- 
cessore alla guida della scuola di Atene. Oltre a numerosi saggi spe- 
cialistici su temi filosofici e scientifici, molti dei quali sono per noi 
perduti, Teofrasto scrisse, per un pubblico più ampio, una raccolta 
di trenta modelli di caratteri, descrivendo tipi umani come l’avaro, 
il chiacchierone, il superstizioso ecc. Questi ritratti si fondavano 
certamente sulla sua divertita osservazione della gente; tuttavia essi 
mostrano anche l'influenza della contemporanea commedia greca, 
con il suo repertorio di «tipi» psicologici, quali, tra gli altri, il fan- 
farone e lo scorbutico. Molte delle commedie di Menandro prendo- 
no il titolo dal particolare tipo psicologico, le cui abitudini e regole 
di condotta sono presentate sulla scena. Teofrasto deve essere stato 
un assiduo frequentatore di teatro, e, dal momento che fu contem- 
poraneo di Menandro (era di circa trent'anni più anziano, ma visse 
più a lungo del commediografo), ebbe modo di vedere messe in sce- 
na tutte le sue commedie e, molto probabilmente, anche molte di 
quelle presentate da colleghi e rivali di Menandro. Rispetto al loro 
numero complessivo, le commedie giunte fino a noi, o nell'originale 
o nella rielaborazione latina, sono relativamente poche. Se ne posse- 
dessimo di più, avremmo un prezioso affresco della società ateniese 
nell'età postclassica. Poiché le commedie andate perdute sono centi- 
naia, un «estratto», come quello di Teofrasto, deve colmare qual- 
che lacuna. 

Nel «ritratto del superstizioso», Teofrasto comincia, come aveva 
appreso dal suo maestro Aristotele, con una definizione della super- 
stizione; solo in un secondo momento tratteggia gli aspetti caratteri- 
stici del tipo psicologico che sta descrivendo. Leggendo la sua descri- 
zione, molti contemporanei avranno riconosciuto, divertiti, qualche 
loro amico o conoscente. In un certo senso, questi bozzetti possono 
essere scaturiti da conversazioni pettegole e maliziose su persone del 
luogo, ma allora molta buona letteratura è pettegola e può essere ma- 
liziosa. 

Oggi, probabilmente, diremmo che il tipo superstizioso, così co- 
me è descritto da Teofrasto, è un nevrotico oppresso da un insolito 
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numero di tabü - non solo quelli consueti, propri del suo tempo e del 
suo lungo di residenza -- ma anche tabù antichi e piuttosto stravagan- 
ti. Ci sono tabü che devono essere rispettati in ogni società, ma non 
c'è limite al numero di tabù che ciascuno può imporre a sé stesso. 
Teofrasto sostiene che alcune persone hanno bisogno di più tabù di 


altri per vivere. 


Edizione: O. Immisch, Leipzig 1923 
Traduzione: G. Pasquali, rist. Milano 1979 


! La parola δεισιδαίµων originariamente designava una persona 
che era «religiosa» o «superstiziosa»; ciò dipendeva, ovviamente, 
dal punto di vista di chi parlava. Uno può ritenersi una persona «re- 
ligiosa», ma agli occhi di altre persone può sembrare «superstizio- 
so». Dopo Teofrasto prevale questo significato negativo; ved. p. es. 
G. Soury, La démonologie de Plutarque, Paris 1942, p. 46 sgg., che ri- 
leva una combinazione di parole tipica, κακοδαίµων δεισιδαιμονία. 
Piü tardi, uno scrittore cristiano, Eusebio di Cesarea (Praeparatio 
euangelica V 1, 4, 6) chiamerà il paganesimo una δαιµονιχή δεισιδαι- 
μονία. 

2 La definizione di superstizione che dà Teofrasto sembra fon- 
darsi sull'etimologia della parola δεισιδαιμονία; essa contiene i motivi 
del «divino» (τὸ δαιμόνιον) e della «paura», la quale, ovviamente, è 
connessa con la «viltà». Invece del «divino» potremmo anche dire 
del «sovrannaturale ». 

3 Il testo è incerto; invece di ἐπίχρωσιν (χαθάρας), « ( purifican- 
do) una contaminazione», alcuni editori leggono ἐπ᾿ ᾿Εννεακρούνου 
e traducono «alle Nove Sorgenti», una fontana che si trovava ad 
Atene. La foglia d'alloro deve provenire da un tempio. 

4 L'animale che lo spaventa potrebbe essere anche un gatto; la 
parola greca è ambigua. 

* E un serpente non velenoso di colore marrone-rossastro sacro 
ad Asclepio e impiegato per lo più nei riti dionisiaci; cfr. Aristofane, 
PI. 690. 

$ ΑΙ posto di Σαβάδιον tramandato dai manoscritti, dovrebbe es- 
sere ripristinato Σαβάζιον, nome di una divinità esotica. 

? Cfr. Diogene Laerzio, VI 37. 

ἡ L'i£nYntfi; è l'interprete dei presagi ecc., ma può anche pre- 
scrivere gli adeguati riti di protezione, in questo caso, probabilmen- 
te, un sacrificio (ἐχθύσασθαι è congettura di Bernard; i manoscritti 
tramandano ἐχλύσασθαι). 

? Ecate è una dea del mondo infero, cfr. Diogene Laerzio, VI 74. 

10 Per ταῖς τετράσι cfr. Menandro, frr. 292; 320 K.-Th. Testo e 
significato sono incerti. Il quarto giorno era sacro a Ermes, il settimo 
ad Apollo, il quale, peró, sembra qui fuori luogo. 
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| μυρσίνας... πόπανα: il testo non è sicuro. Il superstizioso esce 
per comprare « rami di mirto, incenso, focacce »? Una lezione alterna. 
tiva di πόπανα («focacce») è πίναχα («dipinti [sacri]»). Si pensa che 
subito dopo ci sia una lacuna. 

12 Ermafrodito, il figlio di Ermes e di Afrodite, aveva gli attribu- 
ti di entrambi i sessi. Molto poco si sa sul culto dedicato a questa di. 
vinità. Ipotesi non troppo convincenti si trovano in H. Bolkestein, 
Tbeopbrastos! Charakter der Deisidaimonia als religionsgeschichtliche 
Urkunde, «Religionsgeschichtliche Versuche und Vorarbeiten» XXI 
2, Giessen 1929, pp. 44-51. 

1} L'interprete dei sogni (ὀνειροχρίτης) sembra essere una persona 
diversa ἁα[]’ ἐξηγητής. E naturale che in questo campo ci fossero diver- 
si «professionisti» specializzati. 

14 La disposizione delle frasi non è del tutto chiara: il supersti- 
zioso porta sua moglie e i figli dai sacerdoti dei misteri orfici oppure 
li conduce sulla riva del mare? 

15 Qual’é il ruolo dell’aglio? Bolkestein, Theophrastos’ Charakter, 
p. 65 sgg., suppone che il superstizioso ha appena visto un mendican- 
te di quelli che si sostentavano con gli avanzi delle offerte sacrificali, 
p. es. quelle di un «pasto di Ecate». Simili offerte venivano lasciate 
nelle strade. In linea di massima, ai poveri era permesso mangiare 
questi avanzi - sappiamo, p. es., che i filosofi cinici si procuravano il 
cibo in questo modo - ma c'era il rischio di una punizione divina; 
per proteggersi il mendicante indossa una corona d'aglio. Il supersti- 
zioso ha paura di essere testimone di ció che potrebbe essere un sa- 
crilegio. Cfr. Menandro, Georg. 8. 

16 Sarebbe interessante confrontare questo ritratto con i fram- 
menti del trattato di Teofrasto intitolato La religiosità, che conoscia- 
mo soprattutto dalle citazioni del de abstinentia di Porfirio. L'edizio- 
ne e la traduzione in tedesco, con commento, dei frammenti è stata 
fatta da W. Potscher, Leiden 1964. In quest'opera Teofrasto tratta la 
superstizione come una forma di religiosità eccessiva. Dal suo punto 
di vista è sbagliato sacrificare animali agli dèi. Così scrive in un 
frammento (8 P.): «Coloro che hanno introdotto sacrifici sontuosi 
hanno introdotto anche uno stuolo di mali: superstizione (ο eccesso 
di timore religioso), fasto e l’idea che gli dèi possano essere comprati 
e che l’ingiusto diventi giusto grazie ai sacrifici». Poi nomina Olim- 
piade, la madre di Alessandro Magno, come un esempio di eccessivo 
timore religioso, perché sacrificava non centinaia ma migliaia di 
buoi. 

Teofrasto si interessò anche delle credenze popolari in tema di 
botanica, cfr. J. Scarborough, in Magika Hiera, pp. 38, 146-51. 
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Apollonio Rodio, Argonautiche IV 1635-90 


Questo episodio delle Argonautiche di Apollonio Rodio (prima 
metà del III sec. a.C.) si fonda su antichi racconti e miti popolari. 
Medea appartiene alla stessa categoria di Circe; in età successive è 
stata etichettata come maga, ma può essere invece una dea minore 
proveniente da un'epoca lontana, da una civiltà arcaica. Medea si è 
innamorata di Giasone, il capo degli Argonauti, lo aiuta a recuperare 
il vello d'oro e protegge lui e gli altri eroi sulla strada del ritorno in 
Grecia. À un certo punto gli Argonauti sono minacciati da un gigan- 
te di bronzo chiamato Talos, il quale perlustra le spiagge di Creta, 
dove essi vorrebbero approdare. Talos é una specie di robot, egli 
stesso un essere magico, a meno che non sía un sopravvissuto di una 
razza di uomini piü antica e potente. Gli uomini dell'età degli eroi 
non sono in grado di affrontarlo, ma Medea lo annienta, gettandogli 
il malocchio e grazie alla sua conoscenza dei riti magici. 

Questo è il più antico testo greco a noi pervenuto, in cui si de- 
scrive l’effetto del malocchio e si tenta una spiegazione dei poteri in- 
siti in esso. La magia, ai tempi di Apollonio, era sentita come una 
scienza. Apollonio era vissuto in Egitto, dove, senza dubbio, aveva 
avuto occasione di documentarsi sulle arti occulte. 


Edizione: F. Vian-E. Delage, Paris 1981 
Traduzione: G. Paduano, Milano 1986 


| Il significato di ὑπέδεχτο è controverso. Alcuni editori traduco- 
no «Carpato li aspettava da lontano»; altri, fondandosi su I 954, pre- 
feriscono «Lontano, li accolse la rocciosa Carpato». Gli Argonauti 
sono spinti a Carpato da un forte vento che soffia da sud-ovest e, an- 
che se sono stanchi, decidono di continuare il viaggio fino a Creta. 

? Anche in questo verso, attraverso una studiata scelta delle pa- 
role, tipica di un poeta colto, si rimane incerti sul significato della 
frase: Creta è la più grande delle isole oppure è l'isola che si trova 
più al largo? Oppure, ancora, è l'isola con le montagne più alte? 

3 Dicte è oggi identificato con il monte Modi, vicino alla città di 
Itano, sulla costa orientale di Creta. 

4 Apollonio fa riferimento a Esiodo, Op. 143-60 (testo n. 51). 
Tranne Talos, la stirpe dell'età del bronzo è scomparsa dalla faccia 
della terra e il suo posto è stato preso dagli eroi ο semidèi. 

5 Talos perlustra la costa di Creta tre volte al giorno: monete tro- 
vate sull’isola lo raffigurano alato per dare risalto alla velocità che 
doveva essere necessaria per riuscire in questa impresa. Nel Minos, 
un dialogo erroneamente attribuito a Platone, si dà una spiegazione 
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razionale del mito (320c): Talos era in realtà un giudice itinerante 
che visitava le città principali di Creta tre volte l'anno per ammini. 
strare la giustizia. 

$ Questo imponente gigante ha, ovviamente, un tallone di Achil. 
le e Medea lo sa. Secondo un'altra versione (Apollodoro, Bibliotheca 
I 9, 26) la vena arrivava dal collo alla caviglia e qui era fissata da un 
chiodo di bronzo, e non c'era la sottile membrana di cui parla Apol. 
lonio Rodio. 

7 Gli eroi sono alla disperazione ed è Medea, una donna, che de. 
ve intervenire a salvarli ancora una volta (cfr. III 488, 559 sg.). L’i- 
ronia è inequivocabile. Si potrebbe dire che ci troviamo di fronte a 
un rovesciamento dell'episodio di Circe nell'Odissea. 

8 Al posto di ἀχάματος, che significherebbe «instancabile» oppu- 
re «impossibile a vincere, invincibile», F. Vian ha congetturato ἆθά- 
vatog, «immortale». Talos potrebbe essere immortale ed è ovvio che 
Medea non lo sappia, fintanto che la sua magia non le dimostri il 
contrario. 

? Ciò che Medea sembra dire agli Argonauti è di tenere la nave 
dove si trova adesso, remando adagio, in modo che ella possa concen- 
trarsi sull'operazione magica. Il gigante potrebbe lanciare pietre, co- 
me il Ciclope dopo che Odisseo lo ha accecato; un’altra allusione al- 
l'Odissea. 

10 Medea vela il suo volto per concentrarsi, cfr. G. Paduano, in 
«SCO» XIX-XX 1970-71, p. 58. Desidera inoltre proteggere gli eroi 
dal suo malocchio. 

!! Giasone, «il figlio di Esone», deve condurla per mano, poiché 
Medea, nella sua concentrazione, potrebbe inciampare su un banco 
dei rematori. 

12 La lezione µέλπε è, probabilmente, migliore di θέλγε, variante 
che può essere nata dall'influenza esercitata dall'episodio di Circe 
non sulla mente del poeta, bensì sulla mente di un copista. 

13 Il poeta fa distinzione tra ἀοιδαί e λιταί, vale a dire tra «in- 
cantesimi», che costringono le forze sovrannaturali a servire la 
maga, e «preghiere», che servono invece a disporle in uno stato 
d'animo favorevole. Sia gli incantesimi sia le preghiere sono indi- 
spensabili per un rito di tal genere. Questo mostra quanto sia dif- 
ficile tenere separate cerimonie puramente magiche da cerimonie 
puramente religiose. Le Κῆρες sono le «cagne veloci dell’ Ade», che 
corrono attraverso l'aria, dove vivono i mortali, in cerca di vittime. 
Circolò una tesi nel tardo platonismo, secondo la quale l'atmosfera in 
cui viviamo noi sarebbe di fatto il mondo sotterraneo; perciò queste 
cagne, che sono a caccia di persone per ucciderle, starebbero nel loro 
elemento. Medea indirizza loro una preghiera, dando loro licenza di 
aggressione. 

14 Secondo Democrito, che indagò sui fenomeni occulti, uno 
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stregone emette «immagini» che penetrano nella vittima e le danneg- 
giano il corpo e l'anima (fr. 68 A 77 D.-K.). Può darsi che Plinio 
(Nat. Hist. VII 16) fosse a conoscenza di questa teoria. 

15 J] poeta dà l'impressione di essere sorpreso dal fatto che la ma- 
gia esiste. Ci credeva? E ci credevano Teocrito, Orazio, Lucano? Per 
loro la magia era un fatto normale più di quanto lo sia per noi. Anche 
se riluttante, Apollonio accetta la magia (cfr. IV 1388-90). 

16 Talos non ha il sangue degli esseri umani; ha, invece, ]ἰχώρ 
degli dèi, dei Titani e dei Giganti. L’iy@p è biancastro, non rosso, e 
assomiglia al pus. 

[7 La similitudine è tratta dall'I/ade (p. es. IV 482-7). 

18 Talos si regge su una gamba, poi sull’altra (e infine crolla a ter- 
ra). Deve essere questo il significato di ἐπισταδόν. 


4 


Teocrito, Idilli » (Le incantatrici) 


Teocrito visse per qualche tempo ad Alessandria nel corso dei pri- 
mi decenni del III sec. a.C.; qui ebbe occasione di entrare in contat- 
to con i Greci della classe media, che si erano stabiliti nella nuova ca- 
pitale dell'Egitto dei Tolemei. La permanenza ad Alessandria gli ispi- 
rò alcune poesie di tipo realistico sulla vita quotidiana nella grande 
città. Queste poesie sono normalmente comprese tra gli Idilli, anche 
se non sono per niente «idilliche »; la parola greca εἰδύλλιον origina- 
riamente significò «componimento breve», ma, poiché Teocrito era 
noto soprattutto come poeta pastorale, il nome si legò a questo gene- 
re € poi, per estensione, alla maggior parte delle poesie di Teocrito 
che ci sono pervenute. L’Idi/lio 2 dal titolo Le incantatrici è più simile 
a un mimo, e la sua forma teatrale (un unico lungo monologo) lo ren- 
deva particolarmente adatto alla recitazione. Il monologo di Simeta è 
tipico di un personaggio teatrale (sebbene sia molto probabile che es- 
so non fosse recitato su una scena); è presente anche un altro perso- 
naggio, la serva Testili, e gli ingredienti per l'operazione magica, che 
Simeta menziona, sono a portata di mano. L'immaginazione degli 
ascoltatori doveva integrare tutto ciò. Era un'arte letteraria partico- 
lare (simile al mimo odierno, ma con la presenza di un testo poetico), 
in cui il pubblico vedeva effettivamente ogni cosa nel modo in cui 
raccontava la storia. 

E possibile che Teocrito non credesse alla magia, ma deve aver 
avuto familiarità con le pratiche magiche, dal momento che quasi 
ogni dettaglio da lui menzionato può essere confermato dai Papiri 
Magici e da altre fonti. Il cerimoniale che Teocrito descrive dramma- 
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tizza la passione di Simeta per il bello e giovane atleta, Delfi, il qua- 
le, invece, tratta la donna piuttosto freddamente. L'amore di Simeta 
è così violento che ella è disposta a fare letteralmente tutto per far sì 
che Delfi torni da lei; e se non può riaverlo, minaccia di danneggiar- 
lo, come fa Didone con Enea nel! Eneide (testo n. 9). 


Edizione: C. Gallavotti, Roma 1946 
Traduzione: B.M. Palumbo Stracca, Milano 1993 


Le note che seguono devono molto al commento di A.S.F. Gow, 
Cambridge 1950. 

! L’Idillio 1 di Teocrito reca il titolo Φαρμακεύτρια(ι) nei mano- 
scritti e nel Papiro di Antinoe (ca. 500 d.C.) che lo riporta. Uno sco- 
liasta ci dice che l’Idi/lio riprende un mimo di Sofrone, ma i dettagli 
concordano con le pratiche magiche documentate nei Papiri Magici, 
in particolare con quelle riportate dal « Grande Papiro di Parigi». 

? [ rami d'alloro sono associati agli incantesimi d'amore in Virgi- 
lio, Ecl. 8, 82, e in Properzio, II 28, 36. Entrambi i passi dipendono, 
probabilmente, da Teocrito. L’alloro ha poteri apotropaici e può servi- 
re a proteggere Simeta. 

* E probabile che il termine φίλτρα indichi i farmaci e tutte le altre 
sostanze impiegate, la materia magica, in opposizione alle formule ma- 
giche e agli altri strumenti menzionati; in ogni caso non sembra che si 
voglia definire una distinzione netta; cfr. Senofonte, Mem. III 11, 17. 

4 La lana riveste un ruolo importante nella magia, cfr. Virgilio, 
Ecl. 8, 73. Può simboleggiare l'«avvincere» (κατάδεσµος) Delfi. An- 
che il colore ha un significato: bende di lana color cremisi erano in- 
dossate da sacerdoti, mistici e maghi. 

5 Forse una specie di catino, successivamente impiegato per la li- 
bagione (v. 43). 

6 Il termine χατάδεσµος è praticamente sinonimo di «incantesi- 
mo». Nei Papiri Magici gli incantesimi erotici sono chiamati il più 
delle volte ἀγωγαί, ma il rito in PGM 4, 197 è chiamato φιλτροχατά- 
δεσµος (testo n. 16). 

7 Con il termine θύος si poteva indicare ogni rituale in cui si bru- 
ciava qualcosa. 

8 Selene è invocata non per illuminare la cerimonia, ma per ubbi- 
dire alle formule di Simeta; è identica a Ecate, che è invocata a v. 14. 
Secondo Pindaro (fr. 104 S.-M.), gli innamorati di sesso maschile indi- 
rizzavano le loro preghiere al sole, quelli di sesso femminile alla luna. 

? Gli incantesimi sono pronunciati in toni sommessi, sibilati o 
mormorati; è il susurrus magicus di cui parla Giustino, Institutiones IV 
18, 5. 

10 Ecate appare spesso accompagnata dalle sue cagne e cagne so- 
no a lei offerte in sacrificio; talvolta ella stessa ὁ chiamata «cagna» 
oppure è detta «dalla testa di cagna». 
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1! Ecate «tremenda». Altrove l'epiteto δασπλής è usato per Sele- 
ne. le Erinni, i serpenti, la morte ecc. 

"12 «Sino alla fine», cioè fintanto che Simeta non abbia ottenuto, 
attraverso la sua magia, ciò che desidera. 

13 Cfr. Orazio, Epod. 5, 61-2. Circe e Medea sono associate come 
le maghe piü potenti del mito, cfr. Tibullo, II 4, 55. Perimeda ὲ una 
maga del mito, da identificarsi, probabilmente, con Agamede, nipote 
del Sole; cfr. Properzio, II 4, 18. 

14 ἴυγξ era il nome di una ninfa che con le sue formule magiche fe- 
ce innamorare di sé Zeus e fu per questo trasformata da Era nell’uccel- 
lo torcicollo, torquilla. In magia questo uccello veniva fissato su una 
ruota e la ruota era fatta girare. Il termine è usato anche solo per la 
ruota, senza l'uccello a essa fissato. Questa è spesso raffigurata nell'ar- 
te greca, e sappiamo perciò come era fatta: «E una ruota con raggi o 
un disco con due buchi disposti parallelamente rispetto al centro. 
Una corda passa attraverso uno dei due buchi e torna indietro attra- 
verso l'altro buco; se si tiene in una mano il cappio che si trova su un 
lato della ruota e nell'altra mano... le due estremità della corda e la 
tensione viene accresciuta e diminuita alternativamente, l'attorci- 
gliarsi e lo sciogliersi delle corde farà si che la ruota giri rapidamente 
prima in una direzione, poi nell'altra» (Gow). Ved. anche J.J. Wink- 
ler, in Magika Hiera, pp. 218, 229, 241, nt. 84. ἕλχε è quasi un termi- 
ne tecnico. 

15 L'incantesimo consiste in nove strofe di quattro versi, separate 
da un refrain. Tre è un numero magico, e tre volte tre lo è ancora di 
più. Il refrain, come ogni forma di ripetizione, può avere significato 
magico. Con il procedere dell’incantesimo si vengono a conoscere gli 
atti dell'operazione magica intrapresa da Simeta e in che modo questa 
dovrebbe influenzare lamante infedele. Quasi tutti i suoi atti magici 
sono di tipo «simpatico »: «come X è influenzato da ciò che io sto fa- 
cendo, così possa essere influenzato anche Y». Delusione, gelosia e 
desiderio di vendetta sono compresenti nell'anima di Simeta. Se ella 
non può averlo per sé, non le importa che Delfi muoia. Commistioni 
di sentimenti contrastanti simili a questa si trovano nei Papiri Magici. 

16 Orzo e cereali tritati sono usati in Grecia nei sacrifici che com- 
prendono offerte ai morti (Od. XI 28), ma anche nella divinazione. 

!? Il crepitio dei rami d'alloro nel fuoco è interpretato come un 
presagio. 

!* Il Papiro di Antinoe e uno dei manoscritti collocano i vv. 27- 
31 dopo il v. 41 e cosi fa Gow (ma non Gallavotti). 

!? Le massicce porte dell’ Ade, delle quali Ecate porta talvolta la 
chiave. 

20 Per le cagne ved. v. 12; cfr. Virgilio, Aen. VI 257. 

?! I trivii sono sacri a Ecate. 

12 L'oggetto di bronzo può essere un gong, oppure una campana 
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o un cembalo. Il rumore del metallo percosso protegge il mago dalle 
forze infere che egli stesso ha evocato. 

? [I silenzio della notte & indispensabile per le operazioni magi. 
che, cfr. Orazio, Epod. 5, 51; Seneca, Med. 6. Tutte le circostanze so. 
no favorevoli. 

24 Immagini di cera sono spesso usate in magia; talvolta sono 
perforate con spilloni, altre volte sono incise, occasionalmente sono 
bruciate, come avviene in questo caso. E un'immagine di Delfi oppu- 
re è soltanto un simbolo? 

25 Il rombo è un altro strumento magico, simile a quello usato 
dagli aborigeni australiani. «Consiste in un pezzo di legno o di me- 
tallo oblunghi o in forma di diamante..., all'estremità del quale è at- 
taccata una corda. Quando é roteato in cerchio, lo strumento emette 
un ronzio cupo che cresce in altezza man mano che la velocità au- 
menta» (Gow). Era anche usato nei misteri dionisiaci. 

26 Tre volte: il numero magico. 

27 Una preghiera molto simile a quella dei vv. 44-6 si trova in 
PGM 4, 2740. 

28 L’ippomane è di solito descritta come un'escrescenza sulla 
fronte di un puledro appena nato o come una secrezione della caval. 
la. Ma esisteva anche una pianta con questo nome. 

29 La palestra è «lucente», poiché il sole brilla sui corpi ben olia- 
ti dei giovani atleti. 

30 Lacerando e bruciando una parte, Simeta può danneggiare il 
tutto. Questo funziona con scarpe, capelli e unghie. 

31 A quel che sembra, la bevanda è destinata a danneggiare Del- 
fi, a dargli una lezione, non a farlo tornare indietro; le salamandre 
erano impiegate nella magia erotica così come nella medicina popola- 
re. «Il pene di una salamandra catturata nell’atto di copulare produ- 
ce una passione indistruttibile in una donna che inavvertitamente lo 
beva; e se si getta il proprio fazzoletto su salamandre che copulano, 
questo sarà... un efficace espediente magico per produrre incantesi- 
mo; la coda portata come un amuleto favorisce l'erezione...» (J.J. 
Winkler, in Magika Hiera, p. 220). 

32 I vv. 59-62 sono difficili per molti aspetti. Un verso (61), man- 
cante nel papiro e in uno dei manoscritti, è ora respinto da molti edi- 
tori. Al v. 60 si legge νύξ (congettura di Biicheler) invece della lezio- 
ne dei manoscritti νῦν; al v. 62 µάσσω (Ahlwardt) invece della lezio- 
ne dei codici πάσσω. 

33 Un termine dialettale (θρόνα) per φάρμακα, «erbe magiche ». 

34 La soglia e la porta hanno un ruolo importante nella magia, ma 
non è chiaro che cosa qui si ordini a Testili di fare. Se si confronta Vir- 
gilio, Ecl. 8, 92, si potrebbe pensare che Testili seppellisca le erbe ma- 
giche che ha impastato, mormorando o sibilando: «Impasto le ossa di 
Delfi». Ma Virgilio non segue alla lettera Teocrito in ogni dettaglio. 
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35 Le sofferenze di Simeta sono cominciate il giorno in cui ha de- 
ciso di partecipare a una festa in onore di Artemide. Tali feste erano 
praticamente l'unica occasione che le donne avevano per incontrare 
uomini. In una di queste feste Anaxò fu scelta per portare il cesto (τὸ 
χάνεον) con le offerte sacrificali per la dea. 

36 Sono state congetturate e proposte anche altre forme per que- 
sto nome (i codici hanno Θευμαρίδα, «di Teumarida»). 

3 Simeta indossa sulla sua tunica un mantello particolarmente 
elegante. 

38 ['elicriso è un fiore dal colore giallo dorato, lat. Xeranthemum. 

39 Fu amore a prima vista. Teocrito ha in mente (cfr. anche 3, 
42) un famoso passo omerico, IZ XIV 193; a sua volta Virgilio imita 
Teocrito in Ec. 8, 41 (cfr. anche Ciris 430). 

40 E probabile che Gow sia nel giusto quando dice che con «bel- 
lezza» Simeta intende «gli elementi più transitori nel suo gradevole 
aspetto»; Simeta non è così bella, come avrebbe desiderato essere al- 
lora e anche adesso. 

41 Il tapso è una sostanza colorante gialla ricavata dal legno della 
pianta omonima, che ha forma di cespuglio, lat. Rhus Cotinus. 

42 Simeta consulta streghe e veggenti professionisti, come Dido- 
ne (Aen. IV 478), per una delle due soluzioni: ricondurre indietro l'a- 
mante o sbarazzarsi del proprio amore. 

43 Filino fu un famoso corridore di Cos, luogo in cui Teocrito 
visse per un periodo. 

44 Le mele sono pegni d’amore. 

45 Delfi avrebbe guidato un x@pog alla casa di Simeta. Era que- 
sta di solito la continuazione di un simposio, quando i convitati, por- 
tando ghirlande, fiaccole e scuri, andavano per le strade e assediava- 
no (più o meno simbolicamente) la casa di una donna. Se non erano 
ammessi, minacciavano di buttare giù la porta. 

46 Si credeva che Efesto avesse una delle sue officine sulle isole 
Lipari, a nord della Sicilia. Le isole sono di natura vulcanica. Cfr. 
Callimaco, Dian. 46 sgg. 

4? Nel suo andare e tornare dal luogo dell'allenamento (gyzzza- 
sium) Delfi era solito lasciare presso Simeta l'ampolla (ὄλπαν) con l'o- 
lio usato dagli atleti per ungersi il corpo. 

48 [| verbo χαταδήσομαι fu congetturato da Toup ed è stato poi 
confermato dal Papiro di Antinoe. L'incantesimo è finito, ma Simeta 
deve ancora preparare una pozione per il giorno dopo. 

4° Poiché Delfi non potrà essere di Simeta, allora «busserà alle 
porte di Ade» (cfr. vv. 18-9). 

50 Simeta possiede una cesta per i suoi farmaci, come Medea 
(Apollonio Rodio, III 802); cfr. Apuleio, Met. III 21. 

°! Babilonia e l'Egitto sono strettamente associati con le pratiche 
magiche. 
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52 La poesia si conclude serenamente, in un modo quasi conci. 
liante, il che lascia speranze per l'amato. Nel frattempo Simeta con. 
geda le forze che ha radunato. Tale congedo & chiamato ἀπόλυσις, 
cfr. PGM 4, 1061; 7, 333. 


5 


Le tre formule magiche latine che seguono possono essere appros. 
simativamente attribuite a tre diversi periodi: la prima è del II sec. 
a.C., la seconda del I sec. a.C. mentre la terza è alquanto più tarda 
(Marcello Empirico?). Ció nonostante, esse sono molto simili e mo- 
strano che questo genere di medicina popolare non subi grandi tra- 
sformazioni nel corso dei secoli. 


a) Catone, L'agricoltura 160 


Catone il Vecchio (che diffidava dei medici) ci riporta a un’età in 
cui il proprietario terriero era un’autorità in ogni campo; quando ac- 
cadeva una disgrazia, spettava a lui l’incombenza di fornire un qual- 
che genere di primo soccorso. Il simbolismo della canna spezzata e 
del coltello è abbastanza ovvio, e anche lo strano pseudo-latino senza 
senso aveva una sua finalità. La recita quotidiana della seconda for- 
mula rendeva necessario che il proprietario visitasse il paziente ogni 
giorno. Chiaramente questa magia ha un qualche genere di fonda- 
mento razionale. 


Edizione: G. Goetz, Leipzig 1922 
Traduzione: C. Tartaglini 


Sull’intero passo cfr. anche U. Capitani, in «Maia» X 1968, pp. 
31-8; l'edizione di R. Goujard, Paris 1975, pp. 319-21; R. Kotansky, 
in Magika Hiera, p. 109. 

! Alcuni editori aggiungono dopo luxum le parole ut excantes 
«per recitare una formula magica per ciò che è lussato ». 

2 Catone usa la parola cantio con il significato di «incantesimo», 
«formula magica»; Plinio, Naz. Hist. XXVIII 21, in riferimento a 
questo passo, parla di carmen auxiliare, «un canto di guarigione». Il 
riferimento (un altro é in XVII 267) mostra che tutti i dubbi sull'au- 
tenticità del passo sono infondati. 

3 La canna (probabilmente Arundo donax) deve essere tagliata 
verticalmente ed è presumibile che dovesse essere usato uno stru- 
mento di bronzo o di pietra, poiché il ferro avrebbe annullato la ma- 
gia. Sui particolari cfr. E. Laughton, in «CR» LII 1938, pp. 52-4. 
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4 A quel che sembra, i due assistenti debbono tenere le due metà 
della canna vicino alle loro anche, uno alla sua sinistra, l'altro alla sua 
destra; poi debbono avvicinare le due metà l'una all'altra, finché non 
si tocchino. 

5 La formula è conservata anche in una versione leggermente di- 
versa: «moetas uaeta daries dardaries asiadarides una ietes usque dum 
coeant». Sui tentativi fatti per dare loro un significato cfr. P. Thiel- 
scher, Des Marcus Cato Belebrung tiber die Landwirtschaft, Berlin 


1963, PP- 385-7. , " 

ὁ [I coltello di ferro non deve toccare né la canna né il corpo del 
paziente. 

7 Anche la seconda formula è conservata in una diversa versione: 
«huat bauat huat ista pista sista dannabo dannaustra ». 


b) Varrone, L'agricoltura I 1, 27 


La formula di Varrone è più «magica» poiché coinvolge una forza 
superiore — il «tu» che è menzionato. Anch’essa usa i concetti di 
analogia e di trasmissione: i piedi che toccano la terra trasmettono la 
loro sofferenza alla terra. Nelle guarigioni si ricorre spesso allo sputa- 
re e rimanere digiuni durante un rito religioso o magico è una forma 
di disciplina ascetica. 


Edizione: J. Heurgon, Paris 1978 
Traduzione: C. Tartaglini 


Il testo non é sicuro e sono possibili anche altre traduzioni. 

! Secondo il mito, Tarquenna fondó Tarquinia, la capitale reli- 
giosa dell’Etruria. Per i Romani, gli Etruschi erano i depositari di 
antichi segreti nell'ambito delle conoscenze magico-religiose. 

? Sulla struttura metrica della formula ved. comm. a Virgilio, 
Ecl. 8, 80 (testo n. 8, nt. 14). 


c) Marcello Empirico (?), I medicamenti XV u 


Il motivo del digiuno é sottolineato anche da Marcello Empirico 
(se fu lui l'autore del de medicamentis) nella terza formula. Il vero 
Marcello, come mostra il titolo dell'opera, fu un medico professioni- 
sta. La formula magica ὃ simile a una prescrizione medica e si devono 
recitare le parole appropriate. I gesti magici sono importanti tanto 
quanto le parole pronunciate. Verso la fine il linguaggio si fa oscuro, 
ma questo é sicuramente voluto. 


Edizione: M. Niedermann-E. Liechtenhan, Berlin 1968? 
Traduzione: C. Tartaglini 
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R. Kieckhefer, Magic in the Middle Ages, Cambridge 1990, p. 28, ri. 
leva che Marcello mischia frammenti di medicina più antica con le tra. 
dizioni popolari della Gallia. Alcune delle sue cure, come quella de. 
scritta, coinvolgono incantesimi di derivazione latina, altre sono 
espresse in parole incomprensibili, altre ancora in una specie di greco. 

Sugli amuleti raccomandati da Marcello, ved. R. Kotansky, in 
Magika Hiera, p. 117. 

! Praecantare ὃ termine tecnico e significa «recitare una formu- 
la». Sia il paziente sia il guaritore devono essere a stomaco vuoto. 

? [| guaritore tocca la parte del corpo malata con tre dita e tende 
le altre due. In tal modo la mano adempie a due funzioni: attraverso 
le tre dita la forza di guarigione é trasmessa al paziente, mentre le al. 
tre due formano il consueto gesto di protezione o di minaccia. 

3 C'é un problema testuale all'inizio della formula. Il primo si 
sembra essere scomparso dopo exi e viene reintegrato per congettura; 
ma forse exi era ripetuto tre volte. 

4 C'è un altro problema testuale alla fine della formula: dopo l'e. 
numerazione delle varie affezioni, un manoscritto ha banc relegio- 
nem, un altro banc religionem, lezione che è stata corretta da Bernays 
in Pac religione («con questa formula magica»). Altri conservano rele- 
gionem e spiegano il termine come malum quod relegatur («male che è 
allontanato»), il che sembra difficile. 

5 I verbi euoco, educo, excanto sono sinonimi così come pestis, pe- 
stilentia, dolor sono sinonimi di morbus. 


Orazio, Epodi ς 


In uno dei suoi Epodi (titolo che può essere tradotto «Incantesi- 
mi», «Sortilegi») Orazio descrive un immaginario sacrificio umano 
eseguito dalle streghe. La vittima è un fanciullo rapito dalle streghe. 
In un normale sacrificio il fegato era considerato un organo importan- 
te, poiché forniva indizi per il futuro; in questo caso le streghe inten- 
dono usare il fegato del fanciullo per una pozione d’amore che proget- 
tano di preparare. Il fanciullo, rendendosi conto del destino che lo 
aspetta, cerca dapprima di ammansire le streghe; poi, quando vede che 
non ottiene alcun risultato, scaglia su di loro una maledizione. La sua 
maledizione è di per sé un atto di magia nera. In essa il fanciullo fa di- 
stinzione tra ciò che la magia può fare e ciò che, invece, non può. Essa 
può «stravolgere il lecito e l'illecito, non l'umano destino». Le streghe 
commettono l'atto criminale di uccidere un fanciullo innocente e sem- 
bra che riescano a sfuggire la punizione della giustizia terrena; prima o 
poi, però, saranno punite per il loro spietato assassinio. 
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Gli studiosi si sono chiesti perché Orazio in questa poesia e nella 
Satira I 8 (testo n. 7) abbia compiuto un tale sforzo per raffigurare 
l'arte magica in modo così ripugnante e spregevole. Sembra che Ora- 
zio odi Canidia (che compare qui e nella Satira I 8) con passione, co- 
me se un tempo l’avesse amata. La risposta può essere che Augusto 
(le cui idee Virgilio e Orazio fecero spesso circolare nelle loro opere) 
progettava di reprimere l'arte magica nell'Impero Romano e che, tra- 
mite Mecenate, si procurò la collaborazione di due grandi poeti suoi 
contemporanei, Virgilio e Orazio. Poco si sa delle leggi in materia, 
ma sembra che esse siano rimaste in vigore nei secoli successivi e sia- 
no servite al governo come strumento principale nel perseguitare le 


scienze occulte. 


Edizione: D.R. Shackleton Bailey, Stuttgart 1985 
Traduzione: L. Canali 


! Chi parla é il fanciullo vittima delle streghe. Il lettore scopre 
che sono implicate nella vicenda quattro streghe, Canidia, Sagana, 
Veia e Folia. Due di esse ci sono note anche dalla Satira I 8. Secondo 
gli antichi commentatori, il vero nome di Canidia era Gratidia, ed 
era un'unguentaria e uenefica di Napoli. La congiunzione incipitaria 
at esprime le emozioni della vittima, la sua paura e la sua indignazio- 
ne. Il fanciullo si appella a tutte le divinità celesti (in quanto tali op- 
poste alle divinità infere, che sono quelle invocate dalle streghe) che 
potrebbero avere il potere di aiutarlo. 

? Le streghe sono nel pieno della loro attività e producono strepi- 
to. Puó essere che il fanciullo sia stato drogato e stia ora riprendendo 
coscienza. 

3 Il fanciullo implora Canidia. Se ha avuto figli suoi (il che è mol- 
to improbabile), la strega dovrebbe avere sentimenti materni anche 
nei suoi confronti. Da Epod. 17, 50 i commentatori concludono che 
Canidia ha avuto una volta una falsa gravidanza, ma perché? 

4 Il fanciullo indossa la toga praetexta che lo rende, come sacerdo- 
ti e magistrati, «sacro» e «venerabile» (Quintiliano, Declamationes 
340). Ha indosso anche un amuleto, la bulla, che dovrebbe proteg- 
gerlo contro questo tipo di magia nera. Ma sembra che egli sappia 
che si trova privo di protezione (inane). E la minaccia che Giove (che 
rappresenta i poteri celesti) «tutto condannerà» è stranamente 
blanda. 

* Canidia guarda il fanciullo «come una matrigna o una belva as- 
salita dalla spada». 

6 Le streghe hanno strappato al fanciullo la sua praetexta e la 
bulla. 

7 Il corpo nudo e indifeso «avrebbe potuto ammansire anche il 
crudele animo dei Traci», ma le streghe sono senza pietà. 
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8 ['aspetto di Canidia è descritto in breve: le vipere nei suoi ca. 
pelli rimandano a una delle Furie, cfr. Serm. I 8, 45. 

? Nelle cerimonie magiche si fa spesso ricorso al fuoco. Gli ingre. 
dienti sono gettati in una pentola. Ovviamente Canidia vede sé stes. 
sa come una Medea romana, donde il riferimento alla Colchide (v. 
24); cfr. Ovidio, Met. VII 179-293. 

!0 Caprifichi selvatici crescono vicino a pietre e muri; quelli in 
questione provengono da sepolcri, e le loro radici sono state a contat- 
to con i morti e con il mondo sotterraneo. Il verbo erutas evoca lo 
sforzo fatto per tirarli via. Anche il cipresso è associato ai cimiteri; 
Virgilio (Aen. VI 216) chiama l'albero feralis. 

!! Il sangue di un rospo era considerato velenoso, cfr. Giovenale, 
1, 69. Non sembra che la strix sia identica al bubo («gufo», ved. Pea. 
se, nota a Virgilio, Aen. IV 462), ma svolge un ruolo simile nella cre- 
denza popolare; cfr. Plinio, Nat. Hist. XI 39 esse in maledictis iam an- 
tiquis strigem conuenit, sed quae sit auium constare non arbitror («si 
conviene che un tempo nelle antiche maledizioni si impiegasse la 
strix, ma non credo si sappia che tipo di uccello fosse»). Talvolta le 
streghe si trasformano in s/riges. 

12 Città della Tessaglia, patria delle streghe. 

13 Vicino al Mar Nero, tra l'Armenia e la Colchide, associata al- 
l'arte magica, cfr. Virgilio, Ec/. 8, 95. 

14 Le cagne sono associate a Ecate; le ossa strappate ai loro denti 
saranno bagnate della loro bava; devono essere ossa umane, trovate 
nei cimiteri. 

15 Lo scoliasta spiega succincta, ne defluentes uestes impedimento 
essent («succinta, affinché le vesti ondeggianti non le fossero di im- 
pedimento»); cfr. Serm. I 8, 23. 

16 Cfr. Virgilio, Aen. IV 512. 

1? E, forse, preferibile al posto di Laurens la lezione currens: in 
tal modo la similitudine con il riccio darebbe rilievo all'aspetto di Sa- 
gana, quella con il cinghiale alla rapidità dei suoi movimenti. 

18 Orelli e Baiter spiegano abacta cosi: nulla conscientia eius quod 
ius fasque est, nulla cogitatio quantum scelus esset commissura tertiam 
istam sagam a proposito deterrere poterat (« nessuna coscienza di ciò che è 
giusto e sacro, nessuna idea di quale grave scelleratezza avrebbe com- 
messo poteva distogliere questa terza strega dall'azione intrapresa»). 

19 Deve essere una morte lenta e penosa. Il cibo deve essere cam- 
biato più volte per accrescere la fame della vittima e rendere il suo 
fegato più grande. Il fanciullo è sepolto fino al mento ed è visibile so- 
lo la sua testa. 

20 I manoscritti migliori hanno exsecta. Questa lezione può essere 
appoggiata da Seneca, Med. 733-4 maestique cor bubonis et raucae stri- 
gis / exsecta uiuae uiscera («il cuore del lugubre gufo e le viscere strap- 
pate a una roca strige ancor viva»). Ma-exsuc(c)a, la lezione dei codi- 
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ci «deteriores», è anche possibile, nel significato di arida. Heinsius, 
seguito da Bentley, propose exesa (« consumate », «corrose »). l 
21 L'espressione amoris... poculum ha il significato tecnico di 
«filtro d'amore», φίλτρον; cfr. Epod. 17, 80 desiderique temperare po- 
cula («preparare filtri d'amore»). 
22 Napoli è una città greca dove la gente ha tempo per dedicarsi 
alle chiacchiere. Con uicinum oppidum s'intendono Pozzuoli, Capua, 


Cuma ecc. 
23 Folia, proveniente da Rimini, una città umbra, è descritta co- 


me lesbica. 

24 Il verbo excantata indica che la luna e le stelle sono mosse da- 
gli incantesimi. Il verbo excamto, «muovo con incantesimi», è usato 
con questo stesso significato per la definizione del reato detto « Fru- 
ges excantare» (ved. pp. XXV-XXVI), di cui si fa menzione nelle 
Leggi delle Dodici Tavole, cfr. Epod. 17, 4 sgg; Virgilio, Ec/. 8, 69. 

25 Cfr. Epod. 17, 77-8 polo deripere lunam («trarre giù dal cielo la 
luna»). 

26 In modo da poterlo usare come uno strumento, cfr. Serm. I 8, 
26-8. 

27 Cfr. Ovidio, Met. VII 192-5. Canidia rivela il significato della 
sua operazione magica, ma non svela tutti i suoi segreti. 

28 Meglio, forse, la lezione non infideles arbitrae; uno scoliasta an- 
tico spiega fidelissimae testes, consciae et praesentes (« fidatissime testi- 
moni, consapevoli e presenti»), cfr. Virgilio, Aer. IV 519-20 testa- 
tur... deos et conscia fati / sidera («chiama a testimoni gli dèi e le stelle 
consapevoli del fato»); Apuleio, Apo/. 31 solebat ad magorum caerimo- 
nias aduocari Mercurius carminum uector et illex animi Venus et Luna 
noctium conscia et Manium potens Triuia («si era soliti invocare ai riti 
magici Mercurio apportatore di incantesimi e Venere seduttrice del 
cuore e la Luna testimone delle notti e Trivia signora dei Mani»). 

29 Per Nox ved. S. Eitrem, in Magika Hiera, pp. 176-7. Per Diana 
cfr. Virgilio, Aen. IV 510-1. Diana, Ecate e Proserpina sono stretta- 
mente associate. 

9 Cfr. Virgilio, Aen. III 112 fida silentia sacris («i silenzi sicuri 
per i misteri»). 

31 Per Canidia «gli arcani misteri» sono i riti magici, come quello 
che sta ora eseguendo. 

32 Una richiesta pressante: «se qualche volta mi siete venute in 
soccorso, ora è il momento di aiutarmi di nuovo», cfr. PGM 12, 143 
(testo n. 22) «ora, ora, subito, subito». 

33 Per iram atque numen uertite cfr. Virgilio, Aen. IV 611. «La ca- 
sa nemica» è quella delle donne che Varo (v. 73) ama. 

3% Cfr. Virgilio, Georg. IV 468 et caligantem nigra formidine lu- 
cum («il bosco tenebroso di fosca paura»). I riti magici si protrarran- 
no per tutta la notte. Vale la pena confrontare questo passo con Vir- 
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gilio, Aen. IV 522-6, per rendersi conto come stile e situazione cam. 
bino in relazione al genere letterario (poesia giambica/poesia epica). 

15 Varo, il destinatario dell'incantesimo erotico delle streghe, sta 
passeggiando nei pressi della Suburra, un luogo malfamato di Roma 
dove dobbiamo collocare la casa che le streghe stanno usando. I cani 
gli latrano contro (latrant è congettura di Housman per /atrent, lezio- 
ne dei manoscritti), e quindi Varo deve trovarsi nelle vicinanze, ma 
la magia di Canidia non ha effetto su di lui, visto che non appare sul. 
la porta pieno di desiderio per lei (cfr. la fine dell'Ec/oga 8 di Virgi. 
lio, testo n. 8). Canidia trae la conclusione che Varo é protetto da un 
incantesimo piü potente di quello che lei sta cercando di mandare a 
effetto. L'espressione nardo perunctum implica che un'altra strega ha 
dato a Varo un unguento o un profumo che funziona come un amule- 
to quando se lo mette addosso. 

36 Canidia è convinta di usare una sostanza magica potente come 
quella impiegata da Medea per annientare la sua rivale, Creusa, e per 
punire il suo ex marito, Giasone (cfr. Teocrito, 2, 14-6, testo n. 4). 

37 Il termine tabo equivale di solito a sanguis corruptus, ma in 
questo caso significa «veleno», come mostra il contesto; cfr. Virgilio, 
Georg. III 481 infecit pabula tabo («infettò i pascoli di veleno»). Si 
suppone che in questo caso la pozione di Medea consistesse in una 
miscela di nafta e zolfo, cfr. Epod. 3, 13; Plinio, Nat. Hist. II 105. 

38 Canidia sottolinea gli sforzi compiuti per trovare erbe e radici 
«in luoghi impervi»; è ovvio che tali erbe sono più potenti di quelle 
facili da cogliersi. 

39 Bisogna leggere an dormit, secondo il brillante emendamento 
di Shackleton Bailey che l'ha proposto in sostituzione di indormit. Si 
tratta di una domanda. Forse Varo non sta passeggiando nelle vie 
della Suburra, ma dorme nel suo letto, che è stato da lei unto di un- 
guenti speciali affinché dimentichi (o abbia in odio) le altre donne. 
Subito dopo, però, Canidia torna alla sua prima ipotesi: Varo non sta 
a casa immerso nel sonno, ma vaga alla ricerca di avventure erotiche, 
poiché è «libero» grazie agli incantesimi di una strega più esperta 
(cfr. Carm. I 27, 21), che lo ha affrancato dall'altro incantesimo di 
Canidia (quello che avrebbe dovuto tenerlo a casa). 

40 Canidia è ormai sicura di aver trovato la soluzione giusta. 

^! Una collega e rivale di Canidia, la cui scientia (cfr. Epod. 17, 1) 
è più grande e più efficax della sua. 

42 Canidia minaccia di usare «filtri inusitati» per far tornare Va- 
ro. Potio è un sinonimo di uenenum, poculum, φίλτρον, cfr. Svetonio, 
Calig. 50 potionatus («sottoposto a sortilegio»). Varo perderà la ragio- 
ne e diverrà pazzo per amore, cfr. Virgilio, Aen. IV 595 quae mentem 
insania mutat? («quale follia mi turba la mente? »). Perfino gli incanta- 
tori di serpenti e i guaritori marsici (Gellio, XVI n) non saranno in 
grado di curarlo. Marsi, Sabini e Paeligni avevano fama di formidabili 
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stregoni. Sembra un tratto tipico che i Romani conquistatori in parte 
temessero e in parte disprezzassero le abitudini e le pratiche religiose 
dei popoli conquistati, cfr. A.D. Nock, in Christianity V, p. 171 sgg. 

43 Cfr. v. 73 non usitatis... potionibus; Epod. 17, 1. 

44 Cicerone, Phil. XI 13 bic nuper sororis filio infudit uenenum, 
non dedit («questo recentemente non diede, bensì propinò a forza il 
veleno al nipote»). 

45 Canidia è così sicura del suo definitivo successo che cita un 
ἀδύνατον (ved. Pease, nota a Virgilio, Aen. IV 489). 

46 Cfr. Virgilio, Ecl. 8, 82; Georg. III 451. Per atris ignibus cfr. 
Virgilio, Aen. IV 384. 

47 Il fanciullo ha capito che le streghe sono decise a ucciderlo, ri- 
nuncia a supplicarle e scaglia su di loro una maledizione. C’é un curio- 
so passo parallelo in Tacito, Ann. VI 24, dove Druso, avendo compre- 
so di essere perduto, scaglia elaborate maledizioni contro Tiberio. 

48 Atreo, dopo aver ucciso, fatto a pezzi e cucinato i figli di suo 
fratello, Tieste, glieli imbandì a banchetto. Quando Tieste venne a 
sapere ciò che aveva mangiato, scagliò orribili maledizioni contro 
Atreo. Preces, da solo, può significare «maledizioni» (cfr. Virgilio, 
Aen. IV 612; Cesare, Gal. VI 31), ma il riferimento a Tieste chiarisce 
di che natura esse siano, cfr. Aen. IV 601. 

49 Dal punto di vista testuale il v. 87 è controverso; i manoscritti 
hanno magnum, che non dà senso; Bentley propose magica che dareb- 
be un qualche senso; G. Giangrande, in «CQ» XVII 1967, p. 327 
sg., ha congetturato miscent, che è la lezione adottata da Shackleton 
Bailey. Ma forse abbiamo bisogno di un'altra negazione, esigenza 
soddisfatta da M. Haupt, che ha proposto maga non al posto di ma- 
gnum, congettura decisamente ingegnosa. Accettando maga non il 
fanciullo direbbe che l’arte magica non può (a lunga scadenza) cam- 
biare ciò che è lecito in illecito né può cambiare la legge della puni- 
zione e della vendetta, il che costituisce l'interesse principale della 
vittima. Credo che la congettura di Haupt sia giusta; essa è paleogra- 
ficamente plausibile e spesso accade che, per l'omissione di una nega- 
zione, una dichiarazione sembra dire l'opposto di ciò che si suppone 
che essa debba significare. Per magus nel significato di magicus, cfr. 
Ovidio, Am. I 8, 5 magas artes. E in tal senso, probabilmente, che 
Porfirione intendeva il testo: guamuis uenena multum possint, non ta- 
men ualent merita in contrarium uertere, ut liberentur poena qui male 
mereantur, uices autem appellantur poenae quae in scelerosis admissis re- 
geruntur («sebbene i filtri magici possano molto, tuttavia non hanno 
il potere di mutare le colpe nel loro contrario, in modo che non scon- 
tino la pena coloro che si sono comportati male; le pene che sono in- 
flitte quando si sono commesse azioni delittuose sono chiamate con- 
traccambi »). Questo è il punto di vista della legge, della religione uf- 
ficiale, dell’etica. 
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50 Der noi è difficile distinguere tra «maledizioni» (dirae) e «Fy. 
rie» (Dirae); sono nello stesso tempo le une e le altre, cosi come Dio. 
niso è il vino ed è il dio, cfr. Virgilio, Aer. IV 473, 610, 614. Prima o 
poi la sua maledizione si abbatterà su di loro e nessun sacrificio a 
nessuna divinità potrà proteggerle; i piacula sono καθαρμοί («sacrifi- 
ci espiatori»), cfr. Carm. I 28, 34. 

5! Per i| motivo della persecuzione post mortem cír. Virgilio, 
Aen. IV 386 (e Pease, nota ad /oc.). Il fanciullo perseguiterà le stre. 
ghe in forma di spirito (/emur, larua) di notte; tali orrori non sono 
specificati ma hanno molti nomi; sono la conseguenza di una coscien. 
za colpevole e costituiscono l'inevitabile punizione per un crimine. 
Orazio può avere avuto in mente Eschilo, Choeph. 188 xai λύσσα xai 
μάταιος ἐχ νυχτῶν φόβος, («follia e vano terrore di notte»), un verso 
indimenticabile. 

52 Divenuto uno spirito, il fanciullo avrà unghie lunghe e adun- 
che, forse una reminiscenza delle Furie, delle Arpie o della Sfinge 
(tutte associate alla morte e al mondo infero). 

53 Gli dèi Mani sono qui visti come vendicatori dei delitti, e ciò 
vale in modo particolare per i βιαιοθάνατοι, i « morti di morte violen- 
ta», cfr. Valerio Flacco, III 386 patet ollis ianua leti / atque iterum re- 
meare licet: comes una sororum | additur et pariter terras atque aequora 
lustrant. / quisque suos sontes inimicaque pectora poenis | implicat et ua- 
ria meritos formidine pulsant («E aperta per loro la porta della morte e 
gli è lecito tornare di nuovo: è aggiunta come compagna una delle so- 
relle e insieme percorrono terre e mari. Ognuno punisce le anime ne- 
miche e i colpevoli verso di lui e li perseguitano con vario terrore se- 
condo i loro meriti»). E esattamente questa la convinzione che sotto- 
sta alla minaccia del fanciullo, e meriterebbe un esame più approfon- 
dito (ved. Pease, nota a Virgilio, Aen. IV 387). 

54 Lo spirito del fanciullo aleggerà su di loro di notte, come un 
incubo, come un'ossessione e le priverà del sonno. Dal momento che 
le streghe credono in tali cose, devono anche accettare questa minac- 
cia come reale e con ció il fanciullo qualcosa ottiene. 

55 Il fanciullo ha una visione delle streghe lapidate a morte da 
una turba inferocita, che le incalza da un luogo all'altro. Queste /api- 
dationes, più o meno spontanee, avvenivano a Roma di tanto in 
tanto. 

56 Ripugnanti, abominevoli, maledette, cfr. Virgilio, Aer. IV 
555; VII 417 (a proposito di una Furia). 

57 La mancanza di una degna sepoltura è una punizione aggiunti- 
va, cfr. Pease, nota a Virgilio, Aen. IV 620. I loro corpi saranno la- 
sciati insepolti nel cimitero sull'Esquilino, preda di lupi e uccelli, cfr. 
Serm. I 8, 8. Il fanciullo è sia ἄωρος («morto prematuramente ») sia 
βιαιοθάνατος (« morto di morte violenta») e perciò la sua maledizione 
si avvererà. E tragico per i suoi genitori sopravvivergli, ma avranno 
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almeno la soddisfazione di vedere le streghe punite. La morte del 
fanciullo non è descritta dal poeta; sarebbe stato troppo penoso e 
sconveniente e avrebbe rovinato l'effetto umoristico della poesia. 


Orazio, Satire I 8 


L'altra composizione nella quale Orazio parla di arte magica è più 
divertente e ha toni meno sinistri. Il dio Priapo, in un monologo, 
racconta quanto è accaduto una notte nel nuovo parco sull'Esquilino. 
Poiché un tempo il parco era stato un cimitero per la plebe più mise- 
rabile, esso era ancora frequentato dalle streghe, che lì scavavano alla 
ricerca di ossa e di erbe ed evocavano le anime dei morti. Esse ese- 
guivano sul luogo una qualche magia nera. Priapo è così angustiato e 
disgustato che deve assolutamente porre fine a queste visite. 

Nella Satira le streghe sono presentate in modo da risultare ridico- 
le e patetiche. Dal momento che un dio minore come Priapo è in gra- 
do di scacciarle, il potere che esse pretendono di possedere non può 
essere effettivo. 


Edizione: D.R. Shackleton Bailey, Stuttgart 1985 
Traduzione: L. Canali 


Chi era Canidia? Un commentatore antico (Porfirione, comm. a 
Epod. 3, 8) conosceva il suo vero nome, Gratidia. Ma era una vera e 
propria strega romana? E per quale ragione Orazio fa di lei la figura 
centrale in tre dei suoi primi componimenti (Serm. I 8; Epod. 5 e 17)? 
Canidia svolge un ruolo diverso in ciascuna di queste poesie. Nella 
prima è coinvolta in una magia d'amore tradizionale, ma viene inti- 
midita dalla statua del dio Priapo e fa una figura piuttosto ridicola; 
nella seconda é intenta a far morire di fame un fanciullo e a estrargli 
il fegato per farne una pozione d'amore; nella terza Orazio (ironica- 
mente) si inchina di fronte ai suoi poteri superiori. Forse Canidia era 
una dilettante, come la Simeta di Teocrito, che si occupava a tempo 
perso e senza grande successo di arti occulte. Forse un tempo era sta- 
ta innamorata del poeta e su di lui aveva tentato la sua magia quando 
era stata respinta. Iniziative magiche di questo tipo accadevano vera- 
mente; Lucrezio, se possiamo credere a san Gerolamo, fu spinto alla 
pazzia da una pozione d'amore e scrisse il suo grande poema didasca- 
lico per interualla insaniae. Orazio, in ogni caso, conservó la sua inte- 
grità psichica. E lui il «Varo» di Epod. 5, il destinatario dell'incante- 
simo erotico? Forse cambió Flacco in Varo, nello stesso modo con cui 
cambió Gratidia in Canidia. 


458 COMMENTO 


La voce narrante è una statua di Priapo situata nel parco nuovo 
sull'Esquilino. Priapo è un dio minore, ma riesce a terrorizzare e a 
mettere in fuga le streghe che invocano Ecate. Puó darsi che la sta. 
tua fosse stata danneggiata nel luogo menzionato (ved. v. 47). 

! Priapo era un dio della fertilità e della lascivia, ma la sua statua 
serviva anche da spauracchio. Per la fantasia di uno scultore, un pez- 
zo di legno si è trasformato in un dio invece che in un semplice sedi- 
le. In tutto questo è evidente l'ironia, che però non ha necessaria. 
mente una matrice epicurea; un antico proverbio greco (Epicarmo, 
fr. 131 K.) dice «da ogni pezzo di legno si può fare un collare, ma an- 
che un dio» (il collare di legno era uno strumento di tortura). 

2 [a statua di Priapo tiene nella mano destra una falce. Dal suo 
inguine sporge un grande fallo dipinto di rosso, un simbolo apotro- 
paico. Il fascio di canne sulla sua testa con il vento produce fruscio e 
spaventa gli uccelli, ma ha anch'esso valore apotropaico (Properzio, 
IV 7, ας). 

3 Il nuovo parco sull'Esquilino, vicino alle mura serviane, proget- 
tato da Mecenate, era stato in precedenza un'area sepolcrale (puticu- 
li) per i poveri. Alcune di queste tombe sono state scavate tra il 1874 
e il 1875: si è così visto che erano fosse profonde, di quattro o cinque 
metri quadrati, veri e propri sepolcri di massa; la cassa (arca) era usa- 
ta più volte. Gli schiavi erano sepolti dai loro compagni di schiavitù. 

Non schiavi, ma cittadini romani indigenti. Essi formavano dei 
collegia funeraticia e pagavano contributi per anni per acquistare una 
quota in una tomba comune e ottenere un funerale appena decente. 

5 Un certo Mallio Verna fu chiamato Pantolabo (« Prenditutto»), 
poiché cercava di rimediare denaro da tutti; aveva anche uno spicca- 
to senso dell umorismo. Cassio Nomentano, invece, sperperò un pa- 
trimonio ingente in banchetti favolosi e in donne. Entrambi, anche 
se di buona famiglia, dovettero morire poveri in canna. Orazio nomi- 
na due personaggi pittoreschi che ai suoi tempi erano noti in tutta 
Roma ed erano, probabilmente, ancora vivi quando scrisse questa sa- 
tira (cfr. II 1, 12), il che renderebbe il sarcasmo piuttosto crudele. 

6 I Romani ricchi facevano incidere sulle loro tombe la formula 
H.M.H.N.S. che significa che solo i loro discendenti diretti, ma nes- 
suno degli altri eredi, aveva il diritto di essere sepolto in quel posto. 
Un altro tocco di sarcasmo: la misera plebs non ha eredi. 

7 Priapo odia più di ogni altra cosa le streghe che frequentano as- 
siduamente il suo parco. Esse fanno uso di «formule magiche» e di 
«filtri», la solita combinazione. 

* Una variante interessante, uexant, al posto di uersant, si trova 
anche in Serm. I 7, 15; Ep. II 2, 9o e altrove. Ci si può chiedere se le 
azioni delle streghe « molestano» gli animi umani o li «stravolgono» 
in qualche modo. Versant è probabilmente «lectio difficilior», poiché 
in tal modo si dice che la magia può stravolgere i sentimenti e i com- 
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portamenti umani in modi diversi; il «dare molestia» (uexant), risul- 
ta, in definitiva, più debole; Priapo può sentirsi infastidito, ma le 
streghe non si interessano a lui. 

9 Seguendo la congettura di N. Heinsius, si potrebbe forse legge- 
re pellere («scacciare ») invece di perdere; questo verbo si accordereb- 
be meglio con il successivo prohibere. 

10 Le streghe raccolgono erbe velenose e ossa nel vecchio cimite- 
ro. Alcuni commentatori sostengono che le ossa hanno «poteri guari- 
tivi» e citano Plinio, Nat. Hist. XXVIII 45-6, ma non è di questo che 
qui si tratta: si deve supporre che il tipo di magia di Canidia sia di- 
retto a danneggiare e non a guarire, cfr. Epod. 5, 17 (testo n. 6). 

11 L’amabile volto della luna (una dea che è spesso invocata dalle 
streghe) crea un contrasto con le fosche attività delle streghe. La dea 
se ne vergogna e si nasconde (v. 35), anche se la sua luce sarebbe au- 
spicabile per i riti magici, cfr. Virgilio, Aen. IV 513. 

12 Canidia indossa una veste nera ripiegata sopra le ginocchia ed 
è scalza; ciò sembra essere il costume tipico della strega. Il principio 
è che colui o colei che impone un vincolo non debba avere vincoli. E 
necessario, inoltre, che la strega sia in contatto diretto con la Madre 
Terra, la fonte della sua forza. Ovidio, Met. VII 182, descrive Medea 
in modo simile, nuda pedem, nudos umeris infusa capillos («scalza, con 
i capelli sciolti fluenti sulle spalle») ed & questo ció che «Democrito» 
prescrive per i riti magici, secondo Columella, XI 3, 64. 

13 Secondo Porfirione (nota ad loc.) era il nome di una saga unita 
a un senatore romano contemporaneo di Orazio. E detta maiore per 
distinguerla da una sorella più giovane? Ma si potrebbe forse leggere 
maiora (in dipendenza da ululantem), secondo la congettura di 
Nauck. Con ululantem non si allude αἱ susurrus magicus, bensì a un 
ululato acuto, un appello ai poteri delle tenebre, cfr. Ovidio, Mer. 
VII 190; Luciano, Necyomantia 9, dove il mago con voce tuonante si 
rivolge a «tutti i demoni, le Punizioni, le Furie, Ecate e Persefone 
notturne ». Per il pallor cfr. Lucano, VI 515 sgg. 

14 Il rito è simile a quello eseguito in Od. XI 12 sgg. (testo n. 50). 
Nessun oggetto di ferro può essere usato. Ciò dimostra che le radici 
della magia risalgono all'età del bronzo. Anche se strumenti di pietra 
ο di bronzo sono normalmente permessi, queste streghe usano solo 
denti e unghie. 

!5 Dalla fossa o dalle viscere della terra? Probabilmente da en- 
trambe, visto che la fossa simboleggia l'Ade. Nella Nekyia omerica 
(testo n. 50) non è del tutto chiaro se Odisseo scenda effettivamente 
nell'Ade oppure rimanga tutto il tempo vicino alla fossa. 

16 Manibus è preferibile a Manis, lezione che ha il sostegno dei 
manoscritti migliori. Manes e animae sono virtualmente la stessa cosa 
(Ovidio, Met. VIII 488); l'idea è che il negromante sceglie fra le ani- 
me quelle che possono e vogliono rispondere alle sue domande, pro- 
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prio come Odisseo sceglie Tiresia. Quali domande intendono fare le 
streghe? Priapo non ce lo dice, ma si possono avanzare alcune ipote. 
si: vogliono sapere dai morti quale tipo di magia possa funzionare 
meglio, oppure, se ritengono di conoscerlo già, chiederanno se que. 
sto raggiungerà l’effetto sperato (cfr. il rito di negromanzia in Lucia- 
no, Philopseudeis 14-8 (testo n. 27). 

!? Per i due pupazzi cfr. Virgilio, Ecl. 8, 80-1 (testo n. 8). Orazio 
descrive una defixio più che un incantesimo erotico. Il pupazzo più 
grande rappresenta Canidia stessa, quello più piccolo la vittima. Ma i 
due tipi di magia, come si può vedere da Teocrito e da Virgilio, sono 
difficili da distinguersi. Un amore deluso si trasforma spesso in un 
desiderio di vendetta. Notevole è l'analogia di PGM 4, 297-408 (te. 
sto n. 16). Nella poesia di Orazio il pupazzo che rappresenta la vitti- 
ma sta in piedi e non in ginocchio, ma protende le mani chiedendo 
pietà. | 

18 E probabile che non si riferisca alla crocefissione, ma a una 
morte particolarmente crudele. 

19 Cfr. Virgilio, Aen. IV su (testo n. 9). 

20 Una delle Furie; per l'invocazione di esseri inferi ved. nt. 13. 

?! L’epifania delle due dee è indicata da cagne e serpenti, cfr. 
Virgilio, Aen. VI 257. 

22 La luna ha visto abbastanza e si nasconde dietro i grandi se- 
polcri vicini. Essendo vicina all’orizzonte, il suo colore è rossastro e 
Orazio interpreta ciò come un segno della sua vergogna o del suo im- 
barazzo. 

23 Wilamowitz, fondandosi su un'iscrizione (CIL IV 5159), ha 
congetturato V/ius. E difficile credere che Orazio abbia voluto men- 
zionare un membro della gens Iulia in un contesto simile. 

24 In realtà non Pediatia ma Pediatius, un cavaliere romano noto 
per la sua effeminatezza; questo spiega la desinenza femminile e l'e- 
piteto fragilis. 

25 Un noto ladro. 

26 Le voci delle ombre evocate dalle streghe sono stridule e que- 
rule, cfr. Od. XI 43 (testo n. 50). 

27 La barba di lupo è apotropaica, cfr. Plinio, Nat. Hist. XXVIII 
157. Il dente di serpente ha forse la stessa funzione. 

28 Il pupazzo di cera è ora bruciato. Fin qui non si è fatta menzio- 
ne di un fuoco, ma esso è indispensabile in cerimonie simili, cfr. Epod. 
5, 24 (testo n. 6); Teocrito, 2, 28 (n. 4); Virgilio, Ec/. 8, 80 (n. 8). 

29 Le erbe magiche che servono per preparare le pozioni d’a- 
more. 

30 Non è del tutto chiaro se siano braccialetti magici o bende. 
Sono stati resi «incantati» con le formule recitate su di loro di notte. 
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Virgilio, Ecloghe 8, 64-109 


L'Ecloga 8 di Virgilio è una rielaborazione dell’ Idillio 2 di Teocri- 
to (Le incantatrici, testo n. 4). Sebbene sia stata composta circa due 
secoli dopo l’Idillio di Teocrito, l'Ec/oga ripropone fedelmente l'an- 
damento della vicenda originale in numerosi dettagli. Molti dei moti- 
vi magici sono gli stessi, anche se il rombo e la ruota magica sono sta- 
te sostituite da due bambole, una di argilla, l'altra di cera. Anche 
Virgilio introduce il tema della licantropia: Moeris, uno stregone che 
ha venduto a Simeta alcune erbe potenti, è affetto da licantropia. 
Virgilio tralascia l'intera storia d'amore raccontata da Simeta nell'I- 
dillio di Teocrito, ma aggiunge un lieto fine: la magia dell'amante- 
strega funziona e Dafni ritorna. L'abile impiego del ritornello (che 
evoca le cantilene magiche ripetute più e più volte) è un'altra delle 
tecniche che Virgilio ha appreso da Teocrito. Componimenti di que- 
sto genere sono realistici e accurati nei particolari che descrivono, 
ma non sono intesi come fedeli testimonianze di una cerimonia reale. 
Piuttosto essi creano un'atmosfera che fa sentire al lettore il signifi- 
cato degli avvenimenti. In questo senso la poesia è di per sé una spe- 
cie di magia: la parola latina carmen significa «componimento poeti- 
co», ma anche «canto magico ». 


Edizione: R. Coleman, Cambridge 1977 
Traduzione: L. Canali, Milano 1993 


Delle Ecloghe di Virgilio sono disponibili due commenti moderni 
eccellenti, quello di R. Coleman (Cambridge 1977) e quello di W. 
Clausen (Oxford 1994). 

L'Ecloga 8 ὃ formata principalmente da due canti: il primo, quel- 
lo di Damone, riprende l’Idillio 3 di Teocrito; il secondo, di Alfesi- 
beo, che è quello qui riportato, è modellato invece sull'incantesimo 
di Simeta che si trova nell'Idi/lio 1, sempre di Teocrito. L'incantesi- 
mo di Simeta nell’Idi/lio » consta di nove (cioè tre volte tre) quarti- 
ne, ciascuna delle quali seguita da un refrain (cfr. testo n. 4, nt. 15). 
Anche il canto di Alfesibeo è strutturato in nove strofe, anch'esse se- 
guite da un refrain; la loro estensione è però variabile. Sappiamo da 
Plinio, Nat. Hist. XXVIII 19, che anche Catullo pubblicò una versio- 
ne latina dell'incantamentum amatorium di Teocrito ed è certo che 
Virgilio lo conoscesse, anche se è per noi perduto. 

! Per le istruzioni impartite dalla maga all'aiutante Amarillide 
cfr. Teocrito, 2, 1-3. La figura di Amarillide corrisponde a quella di 
Testili dell'originale greco. Oppure è possibile che l’incantatrice stia 
parlando a sé stessa e sia proprio lei ad essere Amarillide? Per quel 
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che riguarda «acqua» e «benda», Apuleio, Apol. 30, fa riferimento 
al «materiale» magico più importante usato in questa poesia e dichia- 
ra che, non essendo un mago, lui non usa mai simili oggetti. 

2 Può non essere un riferimento preciso al Rosmarinus Officinalis, 
ma voler dire genericamente «essenze di sempreverde profumata». 
Sono «dense», cioè verdi e succose, non secche. Nell’i imperativo ado- 
le va vista un'antica parola tivuale che significa «poni sul fuoco», 
«brucia», donde «onorare » (una divinità). 

3 È l’incenso di qualità migliore, quello in grani. 

4 In magicis... sacris è il primo uso a noi pervenuto dell’aggettivo 
magicus in latino, cfr. Aen. IV 493 magicas... artes. 

5 Ella desidera che il suo amante torni a essere pazzamente inna- 
morato di lei; l'amore è una forma di follia (dementia, malus error), 
cfr. Teocrito, 2, si. 

ὁ Carmina ha il significato di «incantesimi», cfr. Aen. IV 487-8. 
La parola è ripetuta più volte. 

7 Per il refrain con il motivo del ritorno a casa cfr. Teocrito, 
hor 

8 I vv. 69-71 sono imitati da Tibullo, I 8, 19-21. «I tre esempi dei 
vv. 69-71 rappresentano le possibilità dei poteri magici - incantare i 
corpi celesti, trasformare gli esseri umani, influenzare la natura...» 
(R. Coleman). « Trarre dal cielo la luna» è «l'incantesimo più famoso 
e pittoresco di tutta l'antichità» (Κ.Ε. Smith, nota a Tibullo, I 2, 
43), cfr. Orazio, Epod. 5, 45-6; Properzio, I 1, 19. Le maghe tessale 
erano molto brave in questo, ma, secondo una tradizione piü tarda, 
ci sarebbe riuscita anche Medea. «Un'arte che riesce a far scendere 
la luna dal cielo può sicuramente riportare indietro Dafni dalla città» 
(R. Coleman). 

? Per Circe ved. testo n. 1. È accoppiata con Medea in Teocrito, 

2, 15-6. Sia Circe che Medea non riescono a trattenere l’uomo EM 
amano, ma Medea trova soddisfazione nella vendetta (così come Cir- 
ce nel caso di un altro uomo, Glauco, secondo la testimonianza di 
Ovidio, Met. XIV 40-67). 

10 I Marsi nell'Italia meridionale erano famosi come incantatori 
di serpenti: con i loro incantesimi riuscivano a far gonfiare i serpenti 
fino al punto di farli scoppiare. 

In magia si ricorre spesso ai fili. I colori sono bianco, nero e 
rosso. Α essere legata é l'immagine di Dafni, fatta probabilmente di 
cera, cfr. Teocrito, 2, 43. 

12 Potrebbe trattarsi di Ecate e non di generici «dèi», cfr. Teo- 
crito, 2, 28. Ecate era identificata con la Luna e con Diana (Aen. V 
$11) e venerata di notte nei trivii (Aen. IV 609). 

!3 Cfr. Teocrito, 2, 18-21. «Sembra evidente... che ogni nodo de- 
ve essere associato a tre colori... Virgilio pensava non a fili singoli, 
ma a fili associati ciascuno a tre filamenti di diverso colore» (T.E. 
Page). Cfr. Petronio, 131, 4 (testo n. 12). 
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14 Cfr. Teocrito, 2, 28-9. L'incantatrice usa due immagini, una 
di argilla, che rappresenta sé stessa, l'altra di cera, che rappresenta 
Dafni. Tale e l'interpretazione proposta da Servio, adottata da Η.]. 
Rose, The Eclogues of Vergil, Berkeley 1942, p. 157, e recentemente 
difesa da Ο.Α. Faraone, in «CPh» LXXXIV 1989, pp. 294-300. Se- 
condo un'altra spiegazione, invece, entrambe le immagini rappresen- 
terebbero Dafni. Allo stesso modo Canidia, in Orazio, Serm. I 8, 30- 
3 (testo n. 7), usa due immagini, una di lana che rappresenta sé stes- 
sa, e l'altra di cera, che rappresenta l'amante infedele che ella inten- 
de punire. L'andamento metrico «sembra destinato a riprodurre il 
groviglio degli incantesimi popolari, che mantennero i caratteristici 
metri accentati della tradizione metrica latina originaria», scrive R. 
Coleman citando Varrone, Rust. I 2, 27 (testo n. 56) ego tui memini / 
medere meis pedibus, / terra pestem teneto, | salus hic maneto | in meis 
pedibus («io penso a te, guarisci i miei piedi, la terra si tenga il ma- 
lanno, la salute rimanga qui nei miei piedi»). Per sic rostro... amore 
cfr. Orazio, Epod. 5, 81-2 (testo n. 6). 

15 Sale mescolato a farro era cosparso sulle vittime sacrificali, 
cfr. Virgilio, Aen. IV 517 (testo n. 9); Teocrito, 2, 18; 33. 

16 Cfr. Teocrito, 2, 23-5. «Se il fuoco brucia l'alloro fino a ridur- 
lo in cenere... l'auspicio è favorevole» (R. Coleman). Per il bitume 
cfr. Orazio, Epod. 5, 81-2 (testo n. 6). 

17 Cfr. Teocrito, 2, 22-6. 

18 [immagine usata per descrivere Dafni sconsolato si fonda su 
un famoso passo di Lucrezio (II 352-66): una mucca alla ricerca del 
suo vitellino che é stato portato via per essere sacrificato. La corri- 
spondente similitudine in Teocrito (2, 48-51) è più singolare, ma ha 
minore forza drammatica. 

! La donna non intende guarire l’insazia che la sua magia provo- 
cherà. 

20 Capi di vestiario lasciati da Dafni; cfr. Teocrito, 2, 53-4, dove 
il vestiario è fatto a pezzi e bruciato, mentre la maga di Virgilio lo 
seppellisce, cfr. Aen. IV 496 (testo n. 9). Per perfidus cfr. Virgilio, 
Aen. IV 305. 

?! «A dispetto dell'inganno patito, la donna lo ama ancora» (W. 
Clausen), cfr. Teocrito, 2, 159-62. 

? Il verbo mando ha un significato giuridico, ma è spesso usato 
in formule magiche e incantesimi nel senso di demando, commendo, 
cfr. p. es. DT 228, 293. 

? «Erbe velenose», un'endiadi per una definizione più precisa 
(R. Mynors, nota a Virgilio, Georg. II 192), cfr. Orazio, Epod. 5, 21-2 
(testo n. 6); Virgilio, Aen. IV 514 (n. 9); Tibullo, II 4, 55-6, a propo- 
sito del quale K.F. Smith rileva: «La distinzione tra un farmaco, un 
veleno e un filtro magico tende a scomparire quanto piü ci avvicinia- 
mo allo stadio primitivo della credenza popolare ». 
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24 Talvolta questo toponimo era esteso anche a qualsiasi regione 
che si affacciava sul Mar Nero (non sulla costa meridionale) e, in 
particolare, alla Colchide, patria di Medea, situata a oriente del Mar 
Nero. Qui cresceva l'aconito, un veleno mortale. «I veleni più po- 
tenti erano generalmente Considerati come importati da luoghi re- 
moti», rileva R. Coleman, che cita Teocrito, 2, 162 e Orazio, Epod. 
s, 21. 

25 Il verbo excire è attestato qui per la prima volta con il signifi. 
cato di «evocare»; di solito si usa elicere, cfr. Pease, nota a Cicerone, 
Diu. I 111. 

26 Moeris ha tre facoltà: puó trasformarsi in lupo, evocare i mor- 
ti, e far sparire i raccolti. In altre parole, non è solo un licantropo e 
un negromante, ma può anche violare la legge Qui fruges excantassit. 
Può trasformarsi in lupo attraverso l’uso di farmaci, ma forse anche 
tramite formule magiche, nello stesso modo in cui Circe (testo n. 1) 
usava gli uni e gli altri. Sulla licantropia o wersipellis ved. Ovidio, 
Met. I 209-39; Petronio, 62; J.A. MacCulloch, in ERE, s. v. «lycan- 
thropy»; W. Kroll, in RE, Suppl.-Bd. VII, coll. 423-6; TLL, s. ν. 
«lupus». Sulla negromanzia ved. S. Eitrem, in Magika Hiera, pp. 
177, 179, 185, nt. 45. I testi n. 50 (Od. XI 12-224) e 58 (Lucano, VI 
413-830) descrivono questa pratica. Il contesto in Virgilio suggerisce 
che gli spiriti dei morti erano fatti sorgere tramite farmaci, ma secon- 
do Tibullo, I 2, 45-6, questo veniva fatto tramite incantesimo. An- 
che Tibullo (I 8, 19) credeva che i raccolti potessero essere spostati 
altrove con formule magiche. Mentre l'operatore magico recitava le 
sue formule, era possibile che fossero bruciate alcune sostanze ma- 
giche. 

27 Cfr. Teocrito, 2, 93-6. «Oggetti sinistri, avanzi di operazioni 
magiche, e da eliminare il più rapidamente possibile.. .» (W. Clau- 
sen). Guardare qualcosa che è servito per riti religiosi o magici è ta- 
bù, cfr. Od. V 349-50; Ovidio, Fasti VI 163-4. 

28 Coleman osserva che il verso rivela che la donna non ha fidu- 
cia nei poteri che pure ha decantato e rimanda a Teocrito, 2, 159-60. 
Nello stesso tempo, ella intende ricorrere a mezzi ancora piü drastici, 
che ha visto avere esito positivo (vv. 97-8). 

29 L'improvviso ravvivarsi della fiamma poteva essere di buon 
auspicio, ma ella deve dirlo immediatamente, altrimenti, spegnendo- 
si la fiamma, questo poteva trasformarsi in un cattivo auspicio. 

30 È un nome appropriato per un cane, visto che ὑλακτεῖν signifi- 
ca «abbaiare»; cfr. Ovidio, Met. III 224 acutae uocis Hylactor. I co- 
dici hanno Hylas, ma la congettura Ηγίαχ che si trova nell'editio 
Ascensiana (1500-1) è sicura. In Teocrito, 2, 30, le cagne che abbaiano 
annunciano l'arrivo di Ecate, non dell'amante infedele. 

3! Ancora una volta Virgilio «cita» Lucrezio (I 104-5), che parla 
delle terrificanti fantasie che i vati creano per gli altri. 
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32 La variazione del ritornello produce un finale di notevole ef- 
fetto. 


Virgilio, Eneide IV 450-705 


Nell Eneide Virgilio torna ancora una volta sul tema della magia 
d'amore e sulla potenziale trasformazione di questa in magia nera. 
Nell'Idillio 1 di Teocrito, Simeta minaccia di colpire il suo amante 
infedele; la donna dell'Ec/oga 8 di Virgilio accenna a questa possibili- 
tà; nel IV libro dell’ Eneide, Didone scaglia realmente una maledizio- 
ne contro Enea, poiché capisce che la magia d’amore non avrà effet- 
to; subito dopo si uccide. 

Didone, abbandonata da Enea, è vittima di passioni contrastanti: 
ira, odio, amore, vergogna e delusione. Il conflitto tra questi senti- 
menti è così violento che Didone cade, diremmo noi, in uno stato di 
depressione profonda e decide di togliersi la vita. Per nascondere i 
preparativi del suo suicidio, Didone mette in scena un'elaborata ceri- 
monia magica sotto la supervisione di una famosa sacerdotessa, che è 
anche una maga potente. In quanto nobile e grande regina, Didone è 
contraria alla magia, ma nella situazione presente è disposta a conce- 
derle una possibilità. 

Anche se la magia mira, almeno in parte, a una messa in scena, la 
maggior parte degli antichi lettori di questo passo l’avrà considerata 
come effettiva. La maledizione di Didone non colpisce direttamente 
Enea, poiché, come Odisseo, l'eroe ha potenti protettori divini e si 
risolve ad abbandonarla non per ragioni frivole, vista la missione che 
deve compiere. La maledizione si avvererà molte generazioni più tar- 
di, quando i discendenti di Enea, i Romani, si troveranno coinvolti 
in tre guerre cruente contro i Cartaginesi e il «vendicatore » di Dido- 
ne - Annibale - giungerà vicino alla vittoria totale. 

L’autosacrificio di Didone ha un significato magico. Con la sua 
morte Didone libera il suo spirito e lo trasforma in un demone della 
vendetta, conferendo maggior vigore alla maledizione. Nell'antichità 
si credeva che ogni uomo avesse poteri particolari al momento della 
morte, e le anime di coloro che morivano prematuramente o di morte 
violenta (Didone rientra in entrambe le categorie) erano particolar- 
mente adatte alla magia nera. 

Virgilio ha creato una scena grandiosa, di cui la magia è solo una 
componente. La descrizione psicologica di Didone in preda alla di- 
sperazione è condotta con assoluta maestria e il lettore prova un sen- 
timento di compassione per la sventurata regina. 


466 COMMENTO 


Edizione: E. Paratore, Milano 1995. ? (Fondazione Lorenzo Valla) 
Traduzione: L. Canali, Milano 1995? (Fondazione Lorenzo Valla) 


Tra i molti commenti, due meritano speciale menzione: A.S. Pea. 
se (Cambridge Mass. 1955); E. Paratore (Fondazione Lorenzo Val. 
la, Milano 1995”). 

Didone si rende conto che i suoi propri fata e quelli di Enea, 
che ella ha amato profondamente, sono in conflitto tra di loro. L'i. 
dea del suicidio si insinua nel suo animo, ma Didone vuole fare an- 
che un ultimo tentativo per trattenere Enea vicino a sé. 

? Didone vede veramente presagi che possono significare solo la 
morte di un re o di una regina. 

3 Incenso e vino erano dati in offerta ai Lari. Secondo alcuni /ati- 
ces significa qui «latte», ma è possibile che indichi, invece, più gene- 
ricamente «liquidi», in particolare «acqua e vino mescolati». In que- 
sta occasione l’acqua è diventata scura e sembra simile a vino; que- 
sto, a sua volta, è più simile a sangue (il vino era considerato il san- 
gue dell'uva), un doppio portento, come nota Pease. Un colore cupo 
è normalmente associato alla morte. Obscenum indica sia ciò che è 
ripugnante sia ciò che è di cattivo augurio. 

^ «Virgilio può considerare questo uisum come un'allucinazione 
da parte di Didone» (Pease). 

5 È probabile che fosse un ἡρῷον nel palazzo reale dedicato ai 
Mani di Sicheo. 

$ Forse Didone aveva decorato la tomba dello sposo, che appari- 
va ora come una specie di sacrario, con velli bianchi e fogliame vario- 
pinto, per simboleggiare che per lei Sicheo era ancora vivo. Si sareb- 
be riunita con lui nel mondo degli Inferi (Aen. VI 473-4). 

? È difficile dire se siano sogni o visioni da sveglia. I lugubri la- 
menti di un gufo potrebbero evocare a Didone profezie di indovini. 
Ma i suoi sogni svolgono un ruolo importante. «Grida di origine in- 
certa costituiscono una forma frequente di auspicio» rileva Pease, 
che rimanda a Cicerone, Diu. I 101, e propone la seguente classifica- 
zione: voci di alberi, rumori provenienti dal cielo, rumori da fonti 
non identificate, oppure (come qui) da una tomba. 

8 [n opposizione ai suoni disarticolati, cfr. Orazio, Serm. I 3, 103. 

? Per il suo evitare la luce del giorno, per il colore scuro e per il 
verso lugubre, il bubo maximus era associato all'Ade e ai morti. Ge- 
neralmente presagiva la morte a una persona o una grave crisi alla co- 
munità. Era un auspicio infausto specialmente per gli amanti. 

10 ΑΙ posto di priorum, «antichi», il codice Mediceo ha piorum, 
preferito da pochi editori; ma pius non sembra adeguato, ed é impor- 
tante che le predizioni siano antiche, vale a dire fatte prima che i 
veggenti potessero sapere dell'amore di Didone per Enea. 
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1! Sembra questo l'unico sogno con valore simbolico in Virgilio; 
uno si trova in Omero (Od. XIX 509 sgg.) e uno in Lucano (VII 6 
sgg.). Esso «proviene da quel regno misterioso, dove angoscia ed 
esperienza si trasformano in quelle figure spaventose che sono orrore 

ersonificato» (Henry). Il suo modello letterario è Ennio, Annales 
35-43 Skutsch (Oxford 1985). 

12 Forse il lungo viaggio verso l'Ade. 

13 Le Furie non fanno parte in realtà del mito di Penteo, ma, se- 
condo Servio, c'era una tragedia latina, nella quale Penteo diventava 
pazzo, cioè veniva braccato dalle Furie come punizione per non aver 
venerato Dioniso. Per agmina, «schiere», cfr. VI 572; Seneca, Herc. 
fur. 101-2; Med. 960-1 ecc. 

14 Cfr, Euripide, Bacch. 918-9. Il fenomeno, per cui persone in- 
tossicate o in preda alla follia vedono doppio, è ben attestato nell'an- 
tichità. 

15 Argomento di molte tragedie. Oreste fu perseguitato dalle 
Erinni per aver ucciso sua madre, la quale, secondo Virgilio (v. 472), 
si sarebbe poi unita alle sue vendicatrici: una versione insolita del 
mito. 

16 Cfr. VI 279-80, 555-6; VII 343. Le Furie sono identiche alle 
Dirae. Siedono vicino alla porta oppure nel vestibolo del tempio di 
Apollo e lo sorvegliano. La soglia di una casa è la dimora prediletta 
degli spiriti dei morti. 

!? Didone crede nella magia, come la Simeta di Teocrito, oppure 
vuole solo nascondere il suo suicidio con un rito complicato? La ri- 
sposta si trova a v. 493: anche se è riluttante, Didone deve ricorrere 
alla magia, è la sua ultima risorsa. Anche se è una regina, i suoi senti- 
menti sono quelli di una donna ripudiata. I lettori di Virgilio avreb- 
bero dovuto pensare a Medea, ma Didone ha anche qualcosa in co- 
mune con Cleopatra (ved. Pease, pp. 23-38 e passim), la quale, in 
quanto regina dell’Egitto, aveva familiarità con la magia. Così è co- 
me Silio Italico (VIII 98-103) interpretò Virgilio, ma non fece ricor- 
rere alla magia Didone prima della partenza di Enea. Dopo tutto, la 
maledizione di Didone, anche se non potè colpire Enea in persona, 
divenne storia. In tal senso la magia ebbe effetto. La magia di Dido- 
ne ha tre scopi: legare l'amore di Enea a sé; riuscire a liberare sé stes- 
sa; annientare Enea o i suoi discendenti. Ciò sembra illogico, ma è 
del tutto coerente con le testimonianze che abbiamo. 

15 Sulle «maledizioni di divorzio o di separazione» cfr. Magika 
Hiera, pp. 3, 15 (C.A. Faraone); 186, nt. 47 (S. Eitrem); 231 (J.J. 
Winkler). 

!9 I maghi migliori provengono da parti del mondo lontane o ar- 
retrate (Pease, nota a Cicerone, Diu. I 105). Questa maga massila è 
una sacerdotessa di una religione esotica (simile a Medea?) ed è «de- 
scritta in una prospettiva più maestosa ed eroica rispetto alla rozza 
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praticante dell’ Ecloga 8» (Pease). Qualcuno ha raccomandato a Dido. 
ne questa maga/sacerdotessa (monstrata sacerdos), e forse le ha anche 
suggerito di ricorrere alla magia, cfr. vv. 492-3. Ci sono interessanti 
paralleli tra questa storia e il mito del vello d'oro, come rileva Pease. 

20 [a sacerdotessa nutriva il drago e il drago sorvegliava i pomi 
d'oro. Ma perché gli somministra qualcosa che «induce il sonno»? 
Nel caso di Medea, é ovvio che dovesse narcotizzare il serpente di 
Colchide per aiutare gli Argonauti a rubare il vello, ma qui la situa. 
zione è diversa. C'è, forse, qualche sovrapposizione con il mito di Er- 
cole. Pease cita a ragione l'ipotesi di De la Ville de Mirmont, secondo 
il quale la sacerdotessa doveva nutrire il drago, ma, nello stesso tem- 
po, doveva proteggere da lui i sacri rami, tenendolo, grazie ai narcoti- 
ci, in uno stato di sonnolenza, dal quale potesse scuoterlo in caso di 
necessità. Pease ricorda di aver osservato, a Penang, nel cosiddetto 
« Tempio del Serpente», serpenti di varie misure dall'aria intorpidita 
a causa di cibi o di farmaci, distesi, senza alcuna restrizione di spazio, 
sugli altari e sulle offerte poste su di essi». Ció ὃ convincente. La sa- 
cerdotessa ha il controllo del pericoloso drago grazie alla sua cono- 
scenza dei farmaci. Questo dimostra il suo potere. Virgilio deve aver 
avuto a disposizione delle notizie che sono per noi perdute, e nel suo 
stile allusivo evita di dilungarsi su tutti i particolari. 

21 1] miele costituiva la soluzione in cui sciogliere medicine e ve- 
leni; era il cibo degli dèi ed era associato a Ecate; questa è la ragione 
per cui si trova spesso in magia. Virgilio puó aver avuto in mente fo- 
cacce cotte al forno con impasto di miele e semi di papavero macina- 
ti. Il succo delle capsule di papavero aveva poteri narcotici (era que- 
sto, forse, il νηπενθής di cui parla Omero) e poteva risultare pericolo- 
so, se preso in dosi eccessive; al contrario, se era assunto nelle giuste 
dosi, aveva effetti positivi come antidolorifico e induttore del sonno. 
Miele e papavero sono associati alla terra, il che li rende preziosi per 
i riti magici. 

22 Su carminibus Pease ha una nota importante, in cui prende in 
esame, insieme con altri passi, Ec/. 8, 67 e Orazio, Epod. 5, 71-2; fa 
inoltre riferimento a un articolo di M.B. Sutphen, in Studies in Ho- 
nour of B.L. Gildersleeve, Baltimore 1902, p. 316, nt. 2. Sono sinoni- 
mi cantus, incantamenta, ἐπῳδαί. Per soluere cfr. Orazio, Epod. 5, 71- 
2. E il contrario di wincire o alligare, cfr. Orazio, Epod. 17, 45 ecc. 

23 Quas uelit è un tipo di espressione che ricorre nelle formule 
magiche; diversi passi paralleli in Pease, nota ad /oc. Il mago possiede 
anche questo incredibile potere. 

24 Per immittere curas cfr. Seneca, Herc. Oet. 554 immittere amo- 
rem, ecc. 

25 I poteri sovrannaturali delle maghe sono elencati in modo tipi- 
co. Pease riporta numerosi passi che descrivono «fatti impossibili» 
(ἀδύνατα). Qui la maga si dichiara capace di fermare o far tornare in- 
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dietro i corsi d'acqua (cfr. Apuleio, Met. II 5); bloccare il corso dei 
corpi celesti; far scendere dal cielo il sole o la luna; evocare i morti 
(cfr. Seneca, Oed. 530 sgg., testo n. 57; Eliodoro, Aethiopica VI 14-5, 
testo n. 71). «Il valore del servizio reso dai morti sta, forse, non tan- 
to in una qualche conoscenza superiore da parte loro, quanto nel fat- 
to che essi dicono la verità, poiché non hanno nulla da guadagnare 
dalla menzogna» (Pease). In che modo era prodotta l'apertura della 
terra? E in che modo il mago poteva suscitare un rumore di tuono o 
un piccolo terremoto? Forse a chi partecipava a simili riti era sommi- 
nistrato un farmaco. 

26 Come mostra Pease, l'espressione magicae artes è frequente; 
Pease è nel giusto quando dice che Didone le cinge come se fossero 
armi. Ma questo, di per sé, dimostrerebbe che Didone crede nella 
magia, anche se esita. 

27 Il rogo è costruito in uno spazio aperto, ma entro i limiti del 
palazzo; la frase dà un'idea della sua grande altezza. 

28 Per exuuias cfr. Ecl. 8, 91-2. 

29 «L'intenzione evidente di Didone è, da una parte, di sottrarre 
alla sua vista gli oggetti che le rammentano Enea; dall'altra, indiriz- 
zare, tramite questi, una magia a chi prima ne era il proprietario» 
(Pease). 

30 Talvolta il pallore è indizio d'amore (Teocrito, 2, 55-6); qui è 
forse un'anticipazione della morte di Didone. 

?! L'impiego della magia da parte di Didone non é diretto «sem- 
plicemente a ingannare», come sostiene Pease; il complesso rito è sì 
parte del suo piano, ma serve anche ad altri scopi. 

3? Ci possono essere incoerenze nelle pratiche magiche che se- 
guono, ma non sono certamente imputabili a mancanza di precisa co- 
noscenza da parte di Virgilio, come sostiene Pease («Virgilio non 
aveva Canidia che lo istruisse», come se Orazio fosse stato assistito 
da lei in tema di magia). E vero che la maga-sacerdotessa, che dichia- 
ra di saper legare e sciogliere i sentimenti umani, tenta, in qualche 
modo, di riunire Didone ed Enea oppure di strapparla da lui. 

33 Il cipresso è associato con la morte, con il lutto e con gli dèi 
inferi. 

34 Così spiega il Danielino: «zmaginem scilicet Aeneae quia solent 
magi effigies eorum facere propter quos carmen instituunt» («vale a dire 
il ritratto di Enea, giacché i maghi sono soliti predisporre i ritratti di 
coloro per i quali fanno l'incantesimo»). L'uso di immagini ο di pu- 
pazzi é antico, come documenta Pease, che cita per primo Servio, no- 
ta a Aen. II 116 sciendum in sacris simulata pro ueris accipi («si deve 
sapere che nei riti sacri le cose simulate valgono come quelle vere »). 
Quando Servio parla di sacra, anch'egli pensa a payixà ἱερά. Le te- 
stimonianze raccolte da Paese comprendono Teocrito, 2, 28-9; 
Virgilio, Ecl. 8, 74-5; Orazio, Epod. 17, 76; Serm. I 8, 30-4; Lu- 
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ciano, Philopseudeis 14; alcune citazioni sono anche da PGM. 
Sembra strano che Didone ponga il pupazzo (a dimensioni natu- 
rali, come si addice a un eroe?) sul suo letto; questo significa che 
ama ancora Enea. 

35 [n PGM si trova di solito un solo altare, ma Didone è, dopo 
tutto, una regina. 

36 Servio, nota a Aer. IV 518, spiega così: «in sacris nihil solet es- 
se religatum, praecipue eius quae amore uult solui» («nei riti sacri si è 
soliti non tenere nulla legato, soprattutto se appartiene a chi vuole 
essere liberato dall'amore»). Capelli sciolti e piedi scalzi sono spesso 
menzionati in occasione di operazioni magiche, preghiere e sacrifici. 

37 [nvoca «trecento volte», vale a dire un gran numero di divini. 
tà, con una voce tonante. Non è il susurrus magicus, ma il grido altiso- 
nante, il quale, anch'esso, é parte di un'operazione magica, cfr. Luca- 
no, VI 729; A. Dieterich, Eine Mithrasliturgie, Berlin 1903, pp. 41-2. 

38 Per Erebo cfr. IV 26; Pease riporta esempi da PGM. Per Caos 
cfr. VI 265; Ovidio, Mer. 740-1. Ecate ha tre teste o tre visi; rappre- 
senta tre divinità (Ecate, Diana, Luna) ed è associata con luoghi do- 
ve si incrociano tre strade. 

39 Secondo Macrobio, Sat. III 1, 6 constat dis superis sacra factu- 
rum corporis ablutione purgari, cum uero inferis litandum est satis actum 
uidetur si aspersio sola contingat («è noto che chi sta per sacrificare 
agli déi celesti si purifica con l'abluzione del corpo, mentre, quando 
si deve sacrificare agli déi inferi, appare sufficiente la semplice asper- 
sione») e rimanda a IV 635; VI 230, 635-6. Pease aggiunge Ecl. 8, 64 
(l'acqua che è portata serve forse per l'aspersione); Teocrito, 2, 18, 
11; Properzio, IV 1, 106; 5, 15. Anch'egli rileva che il materiale magi- 
co usato qui manca del «carattere ributtante» di quello impiegato da 
Canidia in Orazio, Epod. 5, 15-40 e Serm. 18, 23-9. Per quel che ri- 
guarda l'aggettivo simulatus, si deve tener presente che in magia l'ac- 
qua è necessaria per aspergere, per bagnare o per bere e, talvolta, de- 
ve essere attinta da fonti particolari. Se la «cosa reale» non é dispo- 
nibile, é consentito un sostituto, proprio nel modo in cui l'immagine 
di Enea è un sostituto per la sua persona. «In magia, come nel gioco 
dei bambini, chiamare una cosa in un modo la fa essere quella co- 
sa..., fino al punto di cambiarne la natura fisica» (Pease). Prima di 
scendere nell’Ade, Odisseo compie una libagione (Od. XI 26-8). 
L'Averno era considerato una via d'accesso al regno dei morti; per 
questo è spesso associato con la magia. 

40 Macrobio, Sat. V 19, 7-11, annota così: «in libro... quarto Vergi- 
lius Elissam facit, postquam ab Aenea relinquitur, uelut ad sacricolarum 
sagarumque carmina et deuotiones confugientem, et inter cetera ait se- 
dandi amoris gratia berbas quaesitas quae aénis falcibus secarentur» 
(«nel libro quarto Virgilio rappresenta Elissa che, dopo essere stata 
abbandonata da Enea, ricorre come agli incantesimi e ai sortilegi dei 
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sacerdoti e delle maghe e fra le altre cose dice che per sopire il suo 
amore furono cercate erbe tagliate con falci di bronzo»). Poi cita po- 
chi versi dalle 'Ῥιζοτόμοι di Sofocle, che descrivono come Medea ta- 
gliasse «erbe malefiche» con falci di bronzo e versasse i loro succhi in 
vasi di bronzo (cfr. Ovidio, Met. VII 226-7). «La successione di cultu- 
re, rappresentate dall'età della pietra, dell'oro, del bronzo e del ferro, 
ha lasciato traccia di sé nei riti religiosi e magici - che tendono, come è 
noto, alla conservazione - in modo tale che si continuano a prescrivere 
per certi atti rituali oggetti di pietra, oro, o bronzo, anche molto tem- 
po dopo che essi sono diventati un anacronismo rispetto al mondo lai- 
co... essendo il rito più antico dell’uso del metallo» (Pease). E questa 
la ragione per cui il ferro può avere un effetto negativo su certe opera- 
zioni magiche, cfr. Od. XI 48-50. Ad lunam significa «secondo le fasi 
della luna» che influenzano la crescita delle piante (cfr. Pease, nota a 
Cicerone, Diu. II 33) oppure «al chiaro di luna»? La luna è connessa 
con la rugiada e rafforza i poteri magici delle erbe. La maga-sacerdo- 
tessa porta dalle sue scorte gli ingredienti necessari, mentre Didone 
provvede al rogo, alla spada, all'immagine di Enea e alla mola. 

^! Commenta Servio: «quia aliae siccae, aliae uiridiores leguntur. 
Et sciendum inter bomines et berbas esse reciprocam translationem: sic 
enim "pubentem herbam” dicimus, quemadmodum “florem aetatis" » 
(«poiché alcune si colgono secche, altre verdi. E bisogna sapere che 
tra uomini ed erbe esiste una relazione reciproca: come diciamo, in- 
fatti, "erba giovane”, così “fiore dell'età" »). Non è facile distinguere 
tra l’uso medicinale e l’uso magico delle erbe, cfr. Georg. III 283 (II 
129) miscueruntque berbas et non innoxia uerba («e mescolano erbe e 
parole non innocue»); Aen. VII 758; Orazio, Epod. 5, 21-2; 67-8; 
Serm. I 8, 22 ecc. 

42 Commenta Servio a proposito del significato di nigri: «aut no- 
xii, quia nigri fiunt bomines post uenenum, aut certe illud est quia sunt 
herbae "nigri lactis", id est suci. Dicunt autem per periphrasin agreste pa- 
pauer significari» («o nocivo, perché dopo il veleno gli uomini diventa- 
no neri, oppure perché sono erbe “dal nero lattice", cioè succo. Dico- 
no che si voglia indicare tramite perifrasi il papavero selvatico»). 

43 L'etimologia della parola (da Venus) mostra che, originaria- 
mente, tutti i «veleni» erano «veleni d'amore», un'altra prova del 
loro uso frequente. 

^ Le numerose testimonianze raccolte da Pease mostrano che 
l'bippomanes poteva essere una protuberanza sulla fronte (o in altre 
parti) di un puledro appena nato, o lentum ab inguine uirus («una se- 
crezione stillante dall'inguine»), oppure una pianta che poteva essere 
utilizzata come afrodisiaco. Sono state tentate diverse spiegazioni 
chimiche e mediche, ma non sono molto illuminanti. Se il farmaco 
fosse stato un filtro d'amore, sarebbe stato dato a Enea prima che 
salpasse; d'altra parte avrebbe potuto essere bruciato o applicato alla 
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sua immagine. Virgilio non aveva bisogno di dare tutti i particolari, 
poiché i suoi lettori erano in grado di integrarli sulla base della loro 
esperienza personale. 

45 Amor ha qui l'insolito significato di «incantesimo d'amore», 
equivalente al greco στέργηµα, che si trova in Sofocle, Trach. 1138. 

46 Didone applica la mola salsa con «pie mani», vale a dire dopo 
averle purificate con l'abluzione rituale. 

47 Sono tre le ragioni che in magia sembrano rendere necessari i 
piedi scalzi: 1) il cuoio (cioè le pelli di animali uccisi) è tabù; 2) chi 
esegue i riti deve essere a contatto con la Terra e con i poteri del 
mondo sotterraneo; 3) tutti i vincoli costituiscono un intralcio. Tal. 
volta si rende necessaria la nudità totale. Ma perché «un solo calza- 
re»?. Servio spiega così: «id agitur ut ea ipsa soluetur et implicetur Ae- 
neas» («fa così perché ella sia sciolta e sia avvinto Enea»). Il piede 
scalzo era probabilmente il sinistro. 

48 Di nuovo Servio sembra nel giusto: «in sacris nibil solet esse re- 
ligatum, praecipue eius quae amore uult solui», ved. nt. 36. Ci deve es- 
sere stato un modo di accorciare la veste senza usare una fascia o una 
cinta. l 

49 Didone sa che sta per morire e proietta questa sua consapevo- 
lezza sulle stelle. 

50 Servio nota: «bene dubitat utrum res malae habeant praepositas 
potestates » («giustamente dubita se le sventure abbiano numi ad esse 
preposti»), e aggiunge che ella invoca Antieros, che è il contrario di 
Cupido, una divinità qui amores resoluit aut certe cui curae est iniquus 
amor, scilicet ut implicet non amantem («che scioglie gli amori o alme- 
no che si occupa dell'amore non corrisposto, s'intende per avvincere 
chi non ama»). Ció dà l'impressione di essere troppo capzioso, ma 
trova conferma in una tavoletta di maledizione, DT 27. 

5! Didone prega per una vendetta divina contro Enea, cfr. 607-29. 

?? Se questo verso è un'interpolazione, modellata su Aen. IX 
225, deve essere molto antica. 

53 Non è menzionato Giove come dio che invia questo sogno; l'e- 
spressione quisquis es (v. 577) dimostra che Enea non è sicuro che 
l'immagine onirica sia, come è, Mercurio. 

54 Per l'importanza dei sogni nell’ Eneide, cfr. Pease, nota a Aen. 
III 147-71 e a Cicerone, Diu. I 43. 

55 Didone si rimprovera di non essersi vendicata prima, come le 
eroine della tragedia greca (Medea, Agave, Procne). 

56 Didone supplica le potenze divine che le concedano la loro assi- 
stenza. Il sole, che tutto vede, sia il suo testimone, il suo giudice e il suo 
vendicatore. La maledizione costituisce la climax dell'intera vicenda. 

57 Ecate è oggetto di culto notturno presso i trivii, cfr. IV 511; 
Teocrito, 2, 36. C'é una connessione precisa con l'Ade e con gli dèi 
inferi. Ma ora Ecate ὃ invocata come dea della magia o come guida al 
mondo sotterraneo? 
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58 Cfr. VI 257-8; Teocrito, 2, 35; Apuleio, Mer. XI 2. 

59 Cfr. IV 473. Secondo Servio, Didone invoca Tisifone, poiché 
τίσις è il termine greco per ultio («vendetta»). 

60 A detta di Servio, Virgilio ha in mente o i Mani o le divinità 
«distruttive» tipo Marte e Saturno, cioè i pianeti che ora influenza- 
no il suo oroscopo. Secondo il Danielino, Didone invoca «i suoi dèi 
personali ». Ci sarebbe tra questi anche il suo ἀγαθοδαίμων; Su que- 
sto punto c'era incertezza già nell'antichità. Pease spiega: «Tali 
dèi, chiunque siano..., sono propizi alla morente Elissa» e riman- 
da ai vv. 519-21. 

61 Servio intende preces come imprecationes e rimanda a v. 629. 
Predizioni di questo genere, fatte da persone in punto di morte, si 
realizzano regolarmente. Maledizioni simili a quella lanciata da Di- 
done si ritrovano nelle tavolette di maledizione. 

62 I] fato, o destino, si identificano talvolta con la volontà di 
Giove, ma ὃ presente anche l'idea di un'impersonale ἀνάγχη o αἶσα ο 
μοῖρα. 

63 Per i lettori di Virgilio, la maledizione di Didone risultava in 
larga misura avverata. Pease nota che qui ci troviamo di fronte a uno 
di quei passi della narrazione in cui, attraverso l'espediente della pro- 
fezia, si prefigura un’azione che si colloca al di fuori della trama pro- 
priamente epica (cfr. Apollonio Rodio, IV 382-90). 

64 Didone si augura che Enea sopravviva a tutti i membri della 
sua famiglia e a tutti i suoi compagni, e muoia in solitudine, senza 
aiuto o conforto. Una maledizione simile ci è pervenuta in un'iscri- 
zione (SIG? 37, cfr. 524, χεῖνον ἀπόλλυσθαι xal αὐτὸν xal γένος τὸ 
χείνου («perisca lui e la sua stirpe»). Sono maledizioni terribili, ma la 
simpatia che ha Virgilio per Didone e la bellezza della sua poesia fan- 
no si che dimentichiamo l'odio e la cattiveria e accettiamo questi 
sentimenti come parte dell'esperienza umana e corne catarsi. 

$5 Didone vuole che Enea muoia ἄωρος («prima del tempo») o 
βιαιοθάνατος («di morte violenta»), senza che abbia i riti funebri 
adeguati, il che comporta che il suo spirito non potrà trovare pace. 

$6 Il rilievo che fa Servio è particolarmente importante: «quasi 
imprecationes ipsas suo consecraret cruore» («come se suggellasse le sue 
maledizioni col proprio sangue »). 

67 Ovviamente Annibale non è un discendente di Didone per 
vincolo di sangue, ma appartiene alla stessa razza. All’età di nove an- 
ni giurò odio a Roma. 

8 Sembra che Didone perseveri nella simulazione dei riti magici. 

$9? Riti di espiazione o semplici sacrifici? 

7° Didone stessa sta per diventare vittima sacrificale di Plutone, 
cfr. vv. 702-5. 


7! Plutone, cfr. VI 252. Proserpina è chiamata Iuno inferna 
(VI 138). 


323 COMMENTO 


72 Servio spiega curis con amoribus. 

73 Servio ci ricorda che l'immagine di Enea si trova sul rogo. Per 
flammae cfr. Teocrito, 2, 28; Ecl. 8, 80-3. 

7^ Cosi spiega Donato: «exasperata in perniciem suam crudelium 
consideratione coeptorum » («risoluta nella propria rovina in conside- 
razione delle feroci azioni intraprese »). 

75 Il Danielino nota: «more suo ostendit eam furentem uultu, ge. 
stu, uoce» («secondo la sua abitudine la mostra furiosa nel volto, nel 
gesto, nella voce». 

76 Enea è ora un nemico: un dono che proviene da un nemico im- 
plica cattivi auspici. 

77 Questa combinazione di fati e dèi si trova diverse volte in Vir- 
gilio. Pease pensa che l'idea sia che i fati dispongono e il dio rende 
manifesto ed esegue. 

78 [mago equivale a simulacrum, εἴδωλον; Servio spiega che la 
composizione degli uomini è la seguente: 1) anima, che alla morte sale 
al cielo (cfr. IV 684); 2) corpus, che ritorna sulla terra; 3) umbra, una 
copia del nostro corpo, che discende nell'Ade. Aggiunge poi che i 
poeti usano umbra e simulacrum come sinonimi. 

79 Tl Danielino dice: «ut Aeneas quoque per uim maturius obeat. Et 
bene infausta omina imprecatur ei, quia ad noui regni auspicia properat» 
(«affinché anche Enea muoia di morte violenta prima del tempo. E op- 
portunamente gli rivolge infauste maledizioni, poiché si appresta a da- 
re inizio a un nuovo regno»). In altre parole, Didone desidera che 
Enea muoia ἄωρος e βιαιοθάνατος (cfr. nt. 65). Pease propone il con- 
fronto con IV 464 e V 7 e rimanda alla sua nota a Cicerone, Diu. I 65. 

80 Anna credeva che la magia di Didone fosse diretta esclusiva- 
mente contro Enea; ora si sente ingannata. 

5! Si pensava che proprio in punto di morte l'anima rimanesse 
sospesa nella gola o nel naso della persona morente e potesse essere 
colta da un parente o da un amico stretto. 

32 Giunone entra in azione per evitare che l'anima di Didone va- 
da errando fino a quando si esaurisca il resto del tempo che le è sta- 
to concesso, cfr. Tertulliano, de anima 56; Porfirio, nota a Orazio, 
Epist. II 2, 209 umbras uagantes bominum ante diem mortuorum et 
ideo metuendas («le ombre vaganti degli uomini morti prima del tem- 
po e che perció incutono terrore»). Ora Didone puó scendere diret- 
tamente nell'Ade. 

83 Ci sono diversi tipi di morte. Alcune dipendono da cause na- 
turali (fato, χατὰ φύσιν), come la vecchiaia, dopo che sono stati vissu- 
ti gli anni assegnati; altre morti non avvengono «in accordo con il fa- 
to» (παρὰ φύσιν, θάνατος βίαιος). Questo secondo tipo ha un'ulterio- 
re suddivisione: ci sono quelli che sono puniti per i crimini commessi 
(cfr. VI 548-625) e quelli che invece muoiono prematuramente (ante 
diem, ἄωροι, ἀωροθάνατοι, πρόµοιροι); stando a VI 426-547, ci sono 
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tra questi ultimi i bambini, i condannati a morte in seguito a false ac- 
cuse, i suicidi per amore e quelli morti in guerra. C'é una leggera dif- 
ferenza tra coloro che muoiono πρὸ μοίρας (βιαίως) e quelli che 
muoiono πρὸ ὥρας (ἐν νεότητι). Chi, raggiunta la vecchiaia, muore 
di morte naturale è definito come fati functus. Una morte violenta 
potrebbe essere ritenuta non solo praeter naturam, ma anche praeter 
(o extra) fatum. Per ante diem cfr. vv. 68, 308, 620, 696. 

84 Il capello è un sostituto per l'intera persona. E associato con 
la sede della vita stessa e si puó considerare come il vincolo che lega 
magicamente l'anima al corpo. Capelli tagliati compaiono spesso nei 
riti magici, cfr. J. Frazer, nota a Ovidio, Fasti VI 229-30. 


IO 


Seneca, Ercole sul monte Eta 449-71. 


Anche se fa parte del corpus delle tragedie di Seneca, é probabile 
che l'Ercole sul monte Eta non sia autentico nella sua interezza; è 
possibile che parti di esso siano di Seneca. L’intero dramma, come 
l'Ottavia, mostra l'influenza di Seneca. 

La storia della morte di Ercole a causa di una specie di magia d'a- 
more fu messa in scena da Sofocle nelle Trachinie e da Seneca in que- 
sta tragedia. Il mito stesso presuppone l’antica credenza, secondo la 
quale certi farmaci possono uccidere anche se sono assorbiti dalla 
pelle invece che ingeriti. 

L'origine del filtro risale a quando il centauro Nesso aiutò Deia- 
nira ad attraversare il fiume Acheloo portandola in braccio. Nel mez- 
zo del fiume il centauro tentò di usare violenza a Deianira ed Ercole, 
che era già stato traghettato dal centauro dall'altra parte del fiume, 
lo colpì con le sue frecce avvelenate. In punto di morte il centauro 
persuase Deianira a conservare un po’ del suo sangue, rivelandole 
che si trattava di un potente filtro d'amore, che ella avrebbe potuto 
usare ogniqualvolta si accorgesse che Ercole le era infedele. Quando 
questo accade, Deianira, fidando nelle parole del centauro, impregna 
un indumento nuovo con il sangue avvelenato e lo invia al suo sposo, 
provocando involontariamente la sua morte lenta e dolorosa. Secon- 
do una versione del mito, Ercole non poteva morire e doveva brucia- 
re vivo su una pira gigantesca innalzata sul monte Eta; forse Virgilio 
ebbe in mente questa scena, quando immaginó il suicidio di Didone; 
sia Didone sia Ercole furono vittime dell'amore. 

Anche se il mito già di per sé riflette concezioni magiche, Seneca 
(a differenza di Sofocle) ha voluto dare ancor più ampio rilievo al 
motivo della magia, rappresentando la nutrice di Deianira, e sua con- 
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fidente, come una maga. Ma anche i poteri della maga non sono suf. 
ficienti a riconquistarle l'amore di Ercole e alla fine Deianira deve ri. 
correre alla magia del defunto centauro. 


Edizione: U. Moricca, Torino 1947 
Traduzione: L. Canali 


! Il midollo è la sede consueta dell'amore, cfr. Phdr. 279-82; 
Agam. 131 flammae medullas et cor exurunt meum («le fiamme mi ardo- 
no cuore e midolla»); Pease, nota a Virgilio, Aen. IV 66-7 est mollis 
flamma medullas | interea et tacitum uiuit sub pectora uulnus («frattan- 
to una dolce fiamma divora le midolla, e tacita vive la ferita nel cuo- 
re»). L'amore collerico, l'amore deluso e frustrato costituisce un gran- 
de πάθος. Al v. 233 sgg., Seneca descrive la gelosia di Deianira e que- 
sto motivo è uno dei temi centrali della sua Medea, in particolare al v. 
382 sgg., a proposito dei quali Costa, nel suo commento, cita un passo 
del de ira (I 1, 4): «flagrant ac micant oculi, multus ore toto rubor exae- 
stuante ab imis praecordiis sanguine; labra quatiuntur, dentes compri- 
muntur, borrent ac subriguntur capilli, spiritus coactus ac stridens, articu- 
lorum se ipsos torquentium sonus, gemitus mugitusque et parum explana- 
tis uocibus sermo praeruptus et complosae saepe manus et pulsata humus 
pedibus et totum concitum corpus» («ardono e guizzano gli occhi, tutto 
il volto è rosso per il sangue che ribolle dal fondo dei precordi, le lab- 
bra tremano, i denti si serrano; i capelli sono ispidi e ritti, il respiro è 
affannoso e sibilante, si sente il rumore delle articolazioni che si tor- 
cono, gemiti e muggiti e un parlare convulso fatto di parole poco com- 
prensibili, le mani sono frequentemente battute, i piedi pestano il ter- 
reno e tutto il corpo si agita»). L'ira € un motivo importante nella vi- 
cenda di Didone ed Enea, cfr. Aen. IV 532 saeuit amor magnoque ira- 
rum fluctuat aestu («l'amore imperversa e fluttua con grande tempesta 
di ire», trad. L. Canali); ved. Pease, nota ad loc. 

? La donna che si sente ingannata tenta in un primo momento di 
far tornare indietro il suo amante, ma l'incantesimo d'amore si tra- 
sforma spesso in una maledizione, cfr. Teocrito, 2; Virgilio, Ecl. 8; 
Aen. IV. Non sempre il passaggio è evidente. Deianira, ovviamente, 
é ingannata, cfr. Pease, nota a Aer. IV 493 e p. 16 della sua introdu- 
zione. Sembra che si faccia distinzione tra artes magicae (cfr. Aen. IV 
493) e preces (= imprecationes?, ved. Aen. IV 612 e nota ad loc.). Li- 
gant fa pensare a una χατάδεσις. 

3 La nutrice elenca ora i suoi poteri occulti (v. 454 sgg.). 

4 La nutrice può cambiare l'ordine delle stagioni, cfr. Med. 759- 
61 Temporum flexi uices: | aestiua tellus floruit cantu meo, | coacta mes- 
sem uidit bibernam Ceres («Ho stravolto le stagioni: la terra estiva si 
copri di fiori al mio canto, Cerere, costretta da me, vide messi in in- 
verno», testo n. 10). 
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5 È in grado perfino di controllare il fulmine di Giove e il mare, 
cfr. Med. 765-6. 

6 Al suo cenno l'acqua sgorga dalla terra inaridita, cfr. Med. 754 
(il passo qui in esame potrebbe appoggiare la congettura di Heinsius 
al v. 754 della Medea, dove propone rupibus al posto di nubibus). 

7 Come Orfeo, la nutrice può muovere le rocce, cfr. Pease, nota a 
Aen. IV 491 (che rimanda a Seneca, Oed. 574-6 e a Ovidio, Her. 6, 88). 

8 Si riferisce a qualche « Türóffnungszauber »? Oppure si dovreb- 
be leggere discussi inferos, secondo la congettura di Leo? 

? Un altro problema testuale. Che cosa significa stare in questo 
passo? Vmbrae e Manes sono sinonimi, ma significa questo che le om- 
bre sono sfuggenti e debbono essere costrette a fermarsi prima di 
parlare ai vivi? Richter ha proposto wmbrasque Ditis, ma poiché il 
verso precedente ha suoi problemi specifici, questa proposta non ri- 
solve il problema. La nutrice è ovviamente un’esperta negromante. 
Sui «morti che parlano» ved. Od. XI 12 sgg. (testo n. 50) e Lucano, 
VI 413 sgg. (testo n. 58). 

10 Dato che Cerbero normalmente non abbandona il suo posto, il 
fatto che sia rimasto silenzioso nell’incontro con la nutrice lascia in- 
tendere che questa sia scesa nell’ Ade. 

!! La nutrice sostiene di possedere poteri sull'intero universo, 
compreso il Tartaro. In altre parole essa appartiene alla stessa classe 
di Medea (Med. 670-739) e di Erittone (Lucano, VI 436 sgg.). L’au- 
toesaltazione di colui che pratica le arti occulte è ben documentata 
nei Papiri Magici e, p. es., in Properzio, IV 1 (l'astrologo Horus). 

!? Per un fenomeno simile cfr. Med. 768. 

1} Molti editori accolgono un’antica congettura, tenet, ma cfr. 
Med. 840. Rispetto alla potenza della magia della nutrice, le leggi si 
rivelano deboli. E ciò che credono anche le streghe in Orazio, Epod. 
s, dove però la vittima (vv. 87-8) assicura loro che si sbagliano. 

14 Cfr. Med. 720 sgg., dove la lista dei luoghi è più lunga. 

!5 Cfr. Med. 491-3. Deianira è alle prese con Ercole, un eroe mol- 
to più grande di Giasone. 

16 Cfr. Orazio, Epod. 5, 87, dove la congettura di Haupt zene- 
na maga non è confermata dall'espressione carmine mago qui impie- 
gata. 

7 Cfr. Med. 674. 

18 Deianira riprende le rivendicazioni delle streghe in termini 
differenti (v. 454 sgg.) e in generale le accetta, ma non per il suo ca- 
so, poiché Ercole, a suo modo di vedere, è invulnerabile, come Odis- 
seo nell'episodio di Circe. 
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Seneca, Medea 


Nella sua tragedia Medea, Seneca presenta la protagonista come 
una maga dai poteri illimitati. Le due scene che seguono sono tipiche. 
Nella prima, Medea invoca diverse divinità al fine di scagliare una ma- 
ledizione contro i suoi nemici. Come Deianira e come Didone, Medea 
si sente ripudiata e tradita dall'uomo che ama, Giasone, ed è decisa a 
colpirlo nel modo più rovinoso possibile. Ciò che distingue Medea da 
Deianira e da Didone è il fatto che è una maga professionista e non 
una dilettante, e padroneggia perfettamente ciò che fa. 

Il secondo passo ispirò, probabilmente, la scena di negromanzia 
in Lucano. Medea invoca le potenze del mondo sotterraneo, mentre 
fa bollire nel suo calderone ogni tipo di erba magica. 

Entrambe le scene mirano a creare un'atmosfera con effetti reto- 
rici. Forse non si tratta di grande letteratura, ma rispondeva a una 
necessità: portava sulla scena aspetti dei miti antichi che prima non 
erano stati. mai mostrati. 

Nella tragedia si trovano altri riferimenti alla magia, p. es. ai vv. 
577-8 uocetur Hecate. Sacra letifica appara: / statuantur arae, flamma 
iam tectis sonet («Si chiami Ecate. Prepara il rito mortale: si innalzi- 
no gli altari, per le stanze crepiti ora la fiamma»). Qui si potrebbe 
prendere in Lu la lezione /uctifera (cod. Etonensis, sec. 
XIII-XIV), ma /etifica è appoggiata da Lucano, IX gor e descrive me- 
glio la magia nera. 


Edizione: U. Moricca, Torino 1947 
Traduzione: L. Canali 


a) 6-26 


Filologicamente accurato è il commento alla Medea di Seneca di 

E. D N. Costa (Oxford 197 3). 
! La tragedia comincia con un lungo monologo di Medea, dove 

sono invocate per prime le «divinità dell'unione coniugale », vale a 
dire Giove, Giunone, Imeneo, Venere, Lucina; poi Atena, sotto la 
cui guida è stata costruita la nave Argo; poi Nettuno e il Sole, infine 
Ecate. Ecate è chiamata triformis o triceps o tergemina, poiché è tre 
divinità - Diana, Luna e Proserpina -- in una e ha poteri in cielo, in 
terra e nel mondo sotterraneo. Talvolta è rappresentata con tre teste, 
cfr. Virgilio, Aen. IV 511; Ovidio, Met. VII 194-5. Con tacitis sacris si 
allude ai riti stregoneschi che sono eseguiti di notte, nel silenzio, cfr. 
Orazio, Epod. 5, 51-2; Teocrito, 2, 38. 

2 Giasone giura sugli stessi dèi in due passi di Ovidio, Her. 12, 78 
sgg. e Met. VII 94 sgg. 
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3 I demoni e i luoghi inferi elencati nei versi seguenti. 

4 Stessa espressione in Herc. fur. 610. Vuole indicare il mondo sot- 
rerraneo o un suo spirito personificato? Cfr. Virgilio, Aen. IV 510 sgg.. 

5 Gli spiriti dei malfattori morti che sarebbero disponibili per la 
magia nera. Originariamente Manes significava «i buoni», un eufemi- 
smo simile a Eumenidi, cfr. Virgilio, Aen. IV 490. Su impius cfr. 
Pease, nota a Virgilio, Aen. IV 393, 596. 

6 Plutone ha costretto Proserpina a essere sua regina nell'Ade, 
ma, a differenza di Giasone con Medea, le è rimasto fedele. 

7 La preghiera è pronunciata uoce non fausta, perché è suo desi- 
derio nuocere e si rivolge a demoni maligni. 

8 Le Furie, che sono soprattutto vendicatrici dei crimini com- 
messi all’interno delle famiglie; cfr. v. 967; Octauia 263, 619, 966; 
Pease, nota a Virgilio, Aen. IV 473, 610. Hanno serpenti nei capelli e 
impugnano fiaccole, cfr. 960 sgg. 

9 Per le Furie in vesti di pronubae a un matrimonio dal destino 
infausto cfr. 37 sgg.; Ovidio, Met. VI 428 sgg.; Lucano, VII 90, dove 
la sposa di Pompeo, Cornelia, dice me pronuba ducit Erinys (« Pronu- 
ba mi conduce sposa l'Erinni»). Ved. anche Virgilio, Aen. VII 319 et 
Bellona manet te pronuba («Pronuba ti aspetta Bellona»); cfr. Pease, 
nota a Aen. IV 166, 608. 

10 Creusa. 

!! Creonte. 

12 ΑΙ v. το il testo è incerto. Moricca accoglie la lezione dei mss. 
mihi peius aliquid, ma ciò di cui abbiamo bisogno è qualcosa di simile 
alla congettura di Richter date peius aliud. Il senso di quel che Medea 
dice è «A Giasone riservo una maledizione più tremenda: voglio che 
rimanga vivo». La climax è molto efficace grazie alla sua paradossale 
ironia; Costa elenca numerosi paralleli nelle tragedie di Seneca: Herc. 
fur. 1316-7; Phoen. 318-9; Thy. 193-4, ecc. 

!3 Essere un esiliato e dover vivere lontano dalla patria era un 
destino terribile, cfr. Apollonio Rodio, IV 385-6; Virgilio, Aen. IV 
615-6 (la maledizione di Didone). Didone somiglia a Medea per molti 
aspetti; Virgilio ha costruito il personaggio di Didone tenendo pre- 
sente la Medea di Euripide e le Argonautiche di Apollonio Rodio; a 
sua volta Seneca, che certamente conosceva Euripide, tenne presente 
anche Virgilio per la costruzione del suo personaggio di Medea. 


b) 670-842 


! «La nutrice, tornata profondamente impressionata e in preda 
all'orrore, dà una vivida descrizione dei preparativi compiuti da Me- 
dea per elaborare un veleno più potente di tutti i veleni. Il suo di- 
scorso è per lo più un catalogo di serpenti mortali e di erbe malefiche 
(vv. 705-30); Medea ha mescolato insieme tutti i veleni dei serpenti e 
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tutti i succhi delle erbe in una pozione micidiale, accompagnando la 
sua azione con formule magiche (vv. 731-8). Al v. 738 la nutrice ode 
la voce di Medea che si avvicina» (Costa). Le maghe tessale avevano 
grande fama, forse perché in Tessaglia c'era un famoso santuario di 
Ecate, cfr. Lucano, VI 436 (testo n. 58); Plinio, Nat. Hist. XXX 6.7. 
La scena dell'incantesimo, come rileva Costa, sembra essere unica 
nelle tragedie greche e latine a noi pervenute, ma forse Seneca si 
ispirò al dramma “Ριζοτόμοι di Sofocle. Anche la scena di divinazio- 
ne in Oed. 303 sgg. sembra essere unica. Successivamente sarà esami- 
nata l'operazione di negromanzia (testo n. 57), cfr. V. Bragington, 
The Supernatural in Seneca's Tragedies, Madison, Wisconsin 1933. I 
poteri magici di Medea non sono messi in evidenza nella tragedia di 
Euripide, ma hanno un posto di rilievo in Ovidio, Met. VII 179 sgg. e 
nella tragedia di Seneca, che servi da modello a Shakespeare quando 
compose il Macbeth (IV 1, 5 sgg.). 

? L'arte magica è incompatibile con gli dèi, cfr. vv. 271, 424, 
673. Si può supporre che Medea sia stata la sacerdotessa di una reli- 
gione ctonia nella regione del Mar Nero, religione che i Greci frain- 
tesero; allo stesso modo Circe può essere stata un dea minore, so- 
pravvissuta da una cultura precedente. 

3 I corpi celesti, un'impresa ben nota dell'arte magica, cfr. Ari- 
stofane, Nub. 749-50; Platone, Gorg. 513a (con la nota di E.R. 
Dodds); Orazio, Epod. 5, 45-6; Virgilio, Εεἰ. 8, 69; Lucano, VI 499 
sgg.; Apuleio, Met. I 8. 

4 Non é in uno stato di emozione violenta; è dunque in trance? 

5 Medea ha abbandonato la scena e, a quel che sembra, si reca 
nel suo «penetrale funesto». Ma dove si trova? Potrebbe identificar- 
si con le sue arae (v. 578); penetrale suggerisce un altare situato all'in- 
terno della sua casa, cfr. Virgilio, Aen. IV 504. 

$ Le risorse della sua arte magica. 

7 Sono tutti sinonimi di magia, cfr. Herc. fur. 597, dove secreta è 
una variante di arcana. ] 

5 Il testo tramandato ha poco senso. E presumibile che triste... sa- 
crum significhi la sua magia distruttiva, ma comprecans o complicans 
sono corrotti. Una possibilità è comparans (Bücheler), a meno che 
non si voglia riscrivere completamente il verso e accogliere la propo- 
sta di Heinsius Triuiaeque laeua temperans sacrum manu; ma compara- 
re ha lo stesso significato di temperare ed è più consono al «ductus lit- 
terarum». Medea usa la mano sinistra, quale che sia l'atto che sta 
compiendo, poiché sta mettendo in atto un rituale di magia nera, cfr. 
740 sgg.; Oed. 566-7. 

? Con pestes si intende quanto c'é di malvagio e di orribile; corri- 
sponde a omne monstrum (v. 684). 

10 «Tutte le regioni della terra, da quelle torride a quelle glaciali, 
danno il loro contributo alla pozione distruttiva di Medea» (Costa). 
Lucano (IX 619 sgg.) ha un lungo catalogo di serpenti libici mortali. 
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!! Come spiega Costa, il verso descrive l'avvolgersi del serpente 
nel momento in cui si ferma nel suo strisciare sentendo la cantilena 
magica di Medea; immediatamente dopo resta immobile sulle sue spi- 
re. Seneca si ispirò forse a un quadro, ma è possibile anche che abbia 
avuto in mente Virgilio, Aen. V 278-9. 

12 Vile significa «comune, ordinario», come wulgare al v. 691. 
Medea ha bisogno di qualcosa di straordinario e fuori del comune. 

13 Forse non soltanto «delitto», come sostiene Costa, ma un de- 
litto compiuto tramite magia. Ora Medea chiama a raccolta serpenti 
mitici dalle stelle e convoca Pitone, l'Idra e il serpente messo a guar- 
dia del vello d'oro. 

14 Abbiamo ora notizie sulle erbe malefiche di Medea. Per infau- 
stae cfr. v. 12. 

15 Invece di inuius saxis si potrebbe forse leggere, con Grono- 
vius, inuiis saxis. L'Erice è un monte della Sicilia occidentale, asso- 
ciato con un culto di Venere. Queste erbe provengono da rocce diffi- 
cili da scalare. 

16 Una volta Medea ha dato a Giasone un tonico per renderlo 
forte; esso era fatto con una pianta del Caucaso, cresciuta dalle gocce 
di sangue di Prometeo (Apollonio Rodio, III 844 sgg.). Ma a questa 
pianta sono ora attribuite facoltà velenose. 

!? Succhi tratti da erbe velenose, cfr. Lucano, VI 58r. 

18 Al posto di Hyrcaniis sarebbe, forse, da preferire la congettura 
Hercyniis (Avantius); gli Ircani vivevano sulla costa sud-est del Mar 
Caspio, mentre sembrerebbe che Seneca stia pensando alla Hercynia 
silua, la catena montuosa che corre attraverso la Germania, dal Reno 
ai Carpazi. 

1? La lezione del codice A è dirusue tortis; Heinsius propose diru- 
sue tristis, ma tortis si riferisce probabilmente alla spremitura delle ra- 
dici. 

20 Il verbo attrectare «contiene spesso l'idea della profanazione o 
della violenza» (Costa, che rimanda a Phoen. 114). 

2! Ved. nt. 9. 

22 L'aggettivo Haemonius indica tutta la Tessaglia, la regione 
delle maghe. 

23 Seneca è amante dei cataloghi geografici e i particolari non 
sempre sono precisi. Il monte Athos, p. es., non si trova in Tessaglia. 
Ma è probabile che ciò non costituisse un problema per i lettori di 
Seneca, i quali, invece, dovevano restare impressionati dal lungo ca- 
talogo delle droghe di Medea. Una lista simile offre Ovidio, Met. VII 
224 spp. 

24 Cruenta significa qui «spietata» o «contaminata», non «insan- 
guinata». Per la falce, normalmente di bronzo (ved. nt. 29), cfr. Vir- 
gilio, Aen. IV 513-4, che usa come fonte le perdute ᾿Ῥιζοτόμοι di So- 
focle, fr. 534 R.; Ovidio, Met. VII 117. 
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25 L'attuale Jhelum, un affluente dell'Indo, definito fabulosus da 
Orazio, Carm. 1 22, 7-8. 

26 Cordova, il luogo di nascita di Seneca, si trova lungo il Beti, 
ora Guadalquivir; il languens di Seneca corrisponde al placidus di 
Marziale, IX 61, 2. 

27 Esperia è la Spagna, non l’Italia. I quattro fiumi dei vv. 723-7 
simboleggiano i confini del mondo civilizzato. 

25 Costa rileva che i vv. 728-39 riflettono i principi fondamentali 
dell'arte magica. 1) Il momento della raccolta era importante, poiché 
certe erbe erano particolarmente potenti se venivano raccolte al chiaro 
di luna, cfr. Orazio, Serm. I 8, 20-2; Virgilio, Aen. IV 513-4; Plinio, 
Nat. Hist. XXIV 12; Valerio Flacco, VII 364 sgg.; Achille Tazio, V 26; 
Luciano, Philopseudeis 14. Quando la luna era tratta più vicina alla ter- 
ra tramite la magia, secerneva un umore che sgocciolava sulle erbe, in- 
crementandone la potenza, cfr. Lucano, VI 505-6; Valerio Flacco, VI 
447. 2) Talvolta era essenziale non usare alcuno strumento, ma solo le 
mani (o le unghie e i denti, come in Orazio, Serm. I 8, 26-8). 

29 «Coltello», non «ferro», poiché il ferro era tabù in magia, cfr. 
Virgilio, Aen. IV 513 (e Pease, nota ad /oc.); Macrobio, Sat. V 19, 11. 

30 L’unghia è detta «magica» perché è stata trasformata in uno 
strumento magico con una formula magica o con un incantesimo can- 
tilenati su di essa, cfr. Ovidio, Her. 6, 86 diraque cantata pabula falce 
metit («miete con falce magica malefiche erbe», detto di Medea). 

3! Il termine sanies indica sempre il sangue dei serpenti o qualco- 
sa che deriva dal loro veleno, cfr. Lucano, IX 77ο. L'aggettivo ob- 
scenus può voler dire «maledetto», ma anche «immondo», cfr. Ora- 
zio Epod. 5, 98; Virgilio, Aen. IV 455. 

32 Sono menzionati di seguito il gufo (cfr. Plinio, Nat. Hist. CX 
34) e la civetta, o strige (anche se Plinio, Nat. Hist XI 232, non sa 
che tipo di uccello fosse); è possibile il pipistrello. L'apparizione e il 
grido di un gufo o di una civetta erano di cattivo auspicio, cfr. Herc. 
fur. 687-8 luctifer bubo gemit | omenque triste resonat infaustae strigis 
(«geme il luttuoso gufo e risuona il sinistro presagio dell'infausta 
strige»); Virgilio, Aen. IV 462. Le streghe possono trasformarsi in 
gufi, cfr. Ovidio, Fasti VI 139-40; Apuleio, Met. III 21; ved. anche 
Orazio, Epod. 5, 20. 

33 Per exsecta cfr. Orazio, Epod. 5, 37 (testo n. 6, nt. 20). 

34 Scelerum artifex è una definizione adeguata per una strega; ma 
Medea stessa riconosce le sue scelleratezze, cfr. vv. 44, 55, 129, 135, 
500. 

35 Cfr. Lucano, VI 685-6 tum uox Lethaeos cunctis pollentior her- 
bis / excantare deos confundit murmura («allora la sua voce, capace più 
di tutte le erbe di evocare gli déi del Lete, emette confusi mor- 
morii»). 

36 Medea è in trance. 
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17 I suoi poteri cosmici sono simili a quelli di Erittone (Lucano, 
VI 461 sgg.) 

38 Si può dividere l'incantesimo di Medea (vv. 740-842) in quat- 
tro fasi, ciascuna caratterizzata da un metro diverso. 1) 740-51. Te- 
trametri trocaici. Medea evoca le potenze dell' Ade. I grandi peccato- 
ri della tradizione mitologica verrebbero liberati per presenziare alle 
nozze di Giasone. Medea invoca Ecate. 2) 752-70. Trimetri giambi- 
ci. Medea sa che con l'aiuto di Ecate puó stravolgere le leggi della 
natura. 3) 771-86. Distici di trimetri e dimetri giambici. Le offerte di 
Medea a Ecate. Gli altari mostrano un responso favorevole. 4) 787- 
841. Anapesti. Appare Ecate nelle sembianze di una luna spettrale. 
Svolgimento del rito presso il suo altare e preparazione del veleno 
per Creusa. Ecate dà segno che la richiesta di Medea sarà soddisfatta 
e che Creusa deve morire. 

Costa nota che un «a solo» di questo genere non ha paralleli nel 
dramma classico superstite e propone il confronto con brani epici, 
quali Virgilio, Aen. IV 509 sgg.; Ovidio, Met. VII 192 sgg.; Lucano, 
VI 695 sgg. Domina l'incantesimo la figura di Ecate: costantemente 
invocata da Medea, infine appare (v. 787 sgg.) e, dopo aver latrato 
tre volte, fa divampare le fiamme sull'altare. E invocata con cinque 
dei suoi numerosi nomi - Febo, Trivia, Dictinna, Perseide, Ecate -- 
poiché, come avviene nelle preghiere religiose, la divinità potrebbe 
sentirsi oltraggiata, qualora fosse tralasciato qualcuno dei suoi nomi 
preferiti. Per stare tranquillo, chi rivolge la supplica dovrebbe usare 
il maggior numero di nomi possibili. 

39 | tetrametri trocaici sono rari in Seneca e sembrano evocare 
«frenetica o sinistra esaltazione», come afferma Costa. Questo vale 
per Phdr. 1201, dove Teseo invoca su di sé morte e distruzione, e per 
Oed. 121 sgg., dove Creonte racconta quale terribile esperienza sia 
consultare l'oracolo di Febo. 

40 Le ombre dei morti non possono parlare oppure possiedono 
solo una voce esile e stridula, cfr. Od. XI 36 sgg.; XXIV 5 sgg.; Vir- 
gilio, Aen. VI 264-5 di, quibus imperium est animarum, umbraeque si- 
lentes | et Chaos et Phlegethon, loca nocte tacentia late («Dèi, che go- 
vernate le anime, ombre silenti, e Caos e Flegetonte, luoghi muti nel- 
la vasta notte», trad. L. Canali); 492-3 pars tollere uocem / exiguam, 
inceptus clamor frustratur biantis («parte levarono un'esile voce: ma il 
grido cominciato muore nelle bocche aperte», trad. L. Canali); Vale- 
rio Flacco, VII 402 per chaos occurrunt caecae sine uocibus umbrae; 
cfr. anche Herc. fur. $76 surda loca, un altro sinonimo per l' Ade. 

^! Per Chaos caecum cfr. Oed. 572; Herc. Oet. 1134; Octauia 391. 
L'aggettivo puó essere tradotto «cieco» oppure «invisibile», ma qui 
deve significare qualcosa come «tenebroso» o «debolmente visibile ». 

42 Costa rimanda a un'anonima Precatio Terrae 7 tu Ditis umbras 
tegis et immensum chaos. Il verso potrebbe essere stato influenzato da 
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questo passo. L'espressione noctis aeternae chaos in Herc. fur. 610 in. 
dica il mondo sotterraneo. 

43 Il testo del v. 742 è incerto. Se Tartari ripis è giusto, Tartarus 
indica qui il fiume Flegetonte, a meno che ripa non possa significare 
«margine». Con Haase si potrebbe leggere forse squalido Mortis spe. 
cu. Questa «immonda spelonca di Morte» è simile a una prigione al- 
l'interno dell'Ade, dove sono incatenati i grandi peccatori. L'idea 
che essi possano essere rilasciati in particolari occasioni si trova an. 
che in Lucano, VI 793 sgg. 

44 Nouus ha qui il significato di «insolito», «inaudito», poiché la 
sposa è destinata a morire nel giorno delle sue nozze. 

55 Liste simili dei grandi peccatori della mitologia, come quella del 
v. 744 sgg., ricorrono anche in altre tragedie, p. es. Herc. fur. 750 sgg. 

46 Secondo la versione tradizionale del mito, Tantalo era un re del- 
la Lidia, che uccise suo figlio Pelope e lo imbandi agli déi in un ban- 
chetto. Seneca lo presenta come un antico sovrano di Corinto, che fi- 
nalmente potrà bere a sazietà da una fonte del luogo, sfuggendo alla 
tortura di vedere ritirarsi le acque a ogni suo tentativo di bere. 

7 Bothe colloca i vv. 746-7 dopo v. 749; Gronovius aveva pro- 
posto Tityi al posto di uni a v. 746 e soluat (i.e. dimittat ab inani labo- 
re) a v. 747. La trasposizione é probabilmente necessaria, ma in que- 
sto caso uoluat dovrebbe rimanere nel testo: Sisifo è il fondatore di 
Corinto ed & possibile che sia un antenato di Creonte; come tale la 
sua punizione deve continuare. 

48 Secondo questa versione del mito, le Danaidi erano condanna- 
te a usare anfore bucate per portare acqua; un'altra versione era nota 
a Lucrezio (III 1008-10) e ad altri autori. Anche quelli che non erano 
iniziati ai Misteri diventavano portatori d'acqua nell'Ade (Dodds, 
nota a Platone, Gorg. 4914-4914). 

49 Ecate è esortata a rendere più potenti i veleni, cfr. Teocrito, 
2, 14-6; Orazio, Epod. 5, 49-53; Ovidio, Met. VII 194-5 tuque triceps 
Hecate, quae coeptis conscia nostris / adiutrixque uenis («e tu, tricipite 
Ecate, che vieni consapevole del mio piano e soccorritrice»). L'e- 
spressione fronte non una rammenta che Ecate ha tre volti; tutti e tre 
sono terrificanti. 

50 Medea ricorda a Ecate i suoi precedenti successi come opera- 
trice magica; il buon esito dei riti da lei eseguiti dipende proprio dal 
favore che le ha concesso Ecate. Seneca sembra seguire Ovidio, Her. 
6, 83 sgg.; Met. VII 199 sgg. 

« Medea raffigura semplicemente l'immagine convenzionale di 
una maga in azione, capelli sciolti e piedi scalzi» (Costa), cfr. Orazio, 
Serm. 18, 24; Virgilio, Aen. IV 509, 518; Ovidio, Mer. VII 183. 

32 Il verbo /ustrare indica qui un movimento rapido, come a v. 
864; nel suo significato originario indica, invece, un movimento len- 
to, come in una processione. 
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53 AI posto di nubibus Heinsius congetturó rupibus, il che impli- 
cherebbe un diverso genere di magia. Medea genera pioggia da «nu- 
vole asciutte» oppure da «aride rocce», come Mosè? Le nuvole, pe- 
rò, non sono mai asciutte e questo gli antichi lo sapevano; perciò la 
congettura di Heinsius potrebbe essere giusta. 

54 Sembra che Medea voglia dire che è in grado di placare mari 
in tempesta e far nascere una tempesta quando tutto è calmo, cfr. 
Ovidio, Met. VII 200-1. Ma il senso non è del tutto chiaro e anche le 
traduzioni variano. 

55 Le costellazioni che non si immergono mai nell’oceano, vi si 
immersero per ordine di Medea, cfr. Thy. 476-7, 867-8. 

56 Fiori primaverili sbocciarono d'estate. 

57 Messi e frutti maturarono d'inverno. 

58 Le maghe potevano far scorrere al contrario i fiumi, cfr. Euri- 
pide, Med. 410; Apollonio Rodio, III 532; Ovidio, Met. VII 199-200; 
Pease, nota a Virgilio, Aen. IV 489. 

59 Il bosco come una casa (con nemoris antiqui come genitivo epe- 
segetico) è espressione maldestra ma possibile. Medea fa scomparire 
l'oscurità del bosco? 

60 Cfr. Herc. Oet. 462 nox media solem uidit et noctem dies («la 
notte inoltrata vide il sole e il giorno vide la notte»). Questo è, pro- 
babilmente, ció che Seneca vuol dire qui, anche se non fa menzione 
della notte. 

6! Le Hyades (stelle della costellazione del toro) vacillano o tre- 
mano per l’impatto con gli incantesimi di Medea. 

62 La Luna è uno degli aspetti di Ecate. 

63 Medea offre nove ghirlande, ciascuna intrecciata con nove ser- 
penti. L'idea deriva, forse, da Apollonio Rodio, III 1214-5. Sul signi- 
ficato dei numeri tre e nove cfr. Teocrito, 2, 43; 30, 27 (Gow, note 
ad loc.). 

64 Esiodo, Theog. 820 sgg., descrive il terribile corpo di Tifeo e i 
serpenti sulle sue cento teste. Tifeo era un mostro, nato dalla Terra e 
dal Tartaro, che apparteneva a una precedente generazione di dèi; 
continuò a minacciare le divinità olimpiche finché Zeus lo annientò 
con un fulmine. 

$5 C'é un riferimento alla storia della morte di Ercole al v. 635 
sgg. La vicenda è raccontata nelle Trachinie di Sofocle e nel!’ Ercole 
sul monte Eta di Seneca; cfr. anche Ovidio, Met. IX 10; sgg. 

$6 Meleagro venne a contesa con i fratelli della madre e li uccise; 
per vendicarsi, la madre gettó nel fuoco un tizzone dal quale dipen- 
deva la vita di Meleagro. Presto Medea porterà a compimento una 
vendetta simile. Evidentemente Seneca apprezzó il brillante parados- 
so di Ovidio, Met. VIII 475-7 incipit esse tamen melior germana paren- 
te, | et, consanguineas ut sanguine leniat umbras, / impietate pia est («la 
sorella comincia tuttavia a essere migliore della madre, e, per lenire 
col suo sangue le ombre consanguinee, diviene per empietà pia»). 
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6} Le Arpie, uccelli mostruosi con volti di donne, fanno parte 
della saga degli Argonauti. Esse tormentavano il re tracio Fineo, sot. 
traendogli il cibo di bocca; furono scacciate dagli Argonauti Calais e 
Zete, cfr. v. 231. 

$8 Ercole colpi gli uccelli che infestavano Stinfalo in Arcadia con 
frecce che erano state imbevute con il sangue dell'idra di Lerna. Il 
veleno è lo stesso che uccise Nesso e che alla fine contaminò il san- 
gue dello stesso Ercole, cfr. vv. 639 sgg., 775-6. 

$9 Gli altari «risuonano» e i tripodi tremano. Sono segni favore- 
voli. Il suono viene, probabilmente, dalla fiamma che è stata ravvivata 
da Ecate, cfr. 841-2; Oed. 383 immugit aris ignis et trepidant foci («il 
fuoco mugghia sugli altari e tremolano le fiamme»); Virgilio, Ec/. 8, 
105-6. Medea sembra aver disposto i tripodi come quelli usati a Delfi 
presso gli altari. Ella prende il posto della Pizia ed Ecate quello di 
Apollo, cfr. Lucano, V 152 sgg. dovei tripodi rimangono immobili. 

70 Un altro nome di Ecate, che era venerata presso gli incroci di 
tre strade. Qui appare come una luna spettrale. 

71 «II contrasto è tra la luminosità della luna piena e il tetro 
aspetto funebre... della luna parzialmente eclissata» (Costa). La Lu- 
na prende queste sembianze, quando è chiamata in causa dalle maghe 
della Tessaglia e viaggia attraverso il cielo «con briglie più vicine», 
vale a dire tirate verso la terra, cfr. v. 674; Phdr. 420. 

72 Medea invita la Luna a essere testimone dei riti che sta cele- 
brando; chiede anche aiuto per liberare la Luna dalla sua eclissi. Le 
ragioni vere dell’eclissi erano note ad Anassagora, ma la gente comu- 
ne continuò a credere che esse fossero dovute alle attività delle stre- 
ghe, alle quali ci si poteva opporre con fragorosi battiti di metallo ο 
con suoni di tromba, «presumibilmente per rendere non udibili le 
formule magiche» (Costa), oppure per scacciarle con il rumore, cfr. 
Orazio, Serm. I 8, 46 sgg. Tra i numerosi riferimenti possibili si po- 
trebbero citare Seneca, Phdr. 790-2; Tibullo, I 8, 21-2; Marziale, XII 
56, 16-7; Plinio, Nat. Hist. II 54; Stazio, Theb. VI 685 sgg.; cfr. 
Gow, nota a Teocrito, 2, 36. 

73 Dictinna è un epiteto cultuale di Artemide (= Diana), che la 
dea condivideva con l'antica divinità cretese Britomartis. 

74 Medea ha improvvisato un altare con zolle di terra, cfr. Ovi- 
dio, Met. VII 240-1, dove Medea costruisce aras de caespite binas, | 
dexteriore Hecates, ast laeua parte Iuuentae («due altari di erba, a de- 
stra per Ecate, a sinistra per la Giovinezza»), poiché desidera ringio- 
vanire Esone. 

75 Per il «funebre rogo» cfr. Oed. 550-1 tum effossa tellus, et super 
rapti rogis / iaciuntur ignes («allora si scava la terra, e sopra vi si getta- 
no i fuochi rapiti αἱ roghi»); Herc. fur. 102-3 Megaera... uastam rogo 
flagrante corripiat trabem («Megera... strappi una grossa trave da un 
rogo ardente»); Ovidio, Met. VI 430. 
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76 Movimenti rituali che accompagnano le formule magiche, for- 
se per produrre la trance. Ovidio fa girare Medea tre volte su sé stes- 
sa e inginocchiare prima di invocare Ecate e altre potenze (Met. VII 
189 sgg.) . 

77 Medea non é una maga comune, ma una sacerdotessa di Ecate; 
in virtù di questa funzione porta sulla sua testa la witta, che è un indu- 
mento di lana, o una benda o un velo. In questo caso la uitta e intrec- 
ciata con ramoscelli di cipresso ed evoca immagini di morte e di sepol- 
tura, cfr. Pease, nota a Virgilio, Aen. IV 506; Orazio, Epod. 5, 18. 

78 Probabilmente di tasso, Taxus, anch'esso associato con la mor- 
te e con l'Ade, cfr. Lucano, VI 642-5. 

79 Cfr. vv. 382 sgg. (l'estrema collera di Medea confina con la 
pazzia), 849. Il suo comportamento e quello di una baccante o di una 
sacerdotessa della dea romana della guerra Bellona, che si fa dei tagli 
sulle braccia in stato di trance, cfr. Ovidio, Met. VII 258; Tibullo, I 
6, 45 sgg; Lucano, I 565-6; Valerio Flacco, VII 636. La parola deri- 
va, ovviamente, da μαίνομαι e può indicare semplicemente lo sta- 
to di trance, l'estasi, vista come una forma alterata della coscien- 
za, con la sua inconfondibile sintomatologia. Il suo proprio san- 
gue è un'offerta e ferirsi è una forma di esercizio preliminare in 
vista dell'uccisione dei suoi figli, ved. v. 549 sgg. 

80 Secondo una leggenda, Ecate era figlia di Perse, cfr. Esiodo, 
Theog. 409 sgg. Deve essere nel giusto Costa quando individua qui 
«una ripresa coscientemente ironica di una preghiera a Ecate molto 
diversa, fatta da Medea in aiuto di Giasone», che si trova in Apollo- 
nio Rodio, III 467-70. 

8! «Medea conserva in una fiala d’oro un veleno ustionante, fat- 
to con il fuoco che ha ricevuto da Prometeo; possiede anche fiamme 
che provengono da Fetonte, dalla Chimera e dal respiro infuocato 
del toro della Colchide, mescolate con il fiele che proviene da Medu- 
sa» (Costa). Prometeo rubò il fuoco agli dèi e fu punito da Zeus. 

82 Prometeo è uno degli eroi portatori di civiltà e conserva alcu- 
ne delle sue facoltà perfino quando è incatenato alle rocce del Cauca- 
so, esposto al supplizio dell’aquila. 

«Fiamme che esalano vapori sulfurei» (Costa), cfr. Ovidio, 
Met. III 374. Mulciber è Vulcano. 

84 La Chimera era un mostro che esalava fuoco e aveva il corpo 
di tre animali diversi: davanti leone, caprone nel mezzo e serpente 
nella parte posteriore. 

55 Medusa, un altro mostro, il cui sguardo poteva pietrificare le 
vittime, fu uccisa da Perseo; il suo sangue funzionava sia come un 
veleno mortale sia come un rimedio. L'espressione tacitum... malum 
fa credere che l’effetto è dapprima leggero, cfr. Pease, nota a Virgi- 
lio, Aen. IV 67. 

36 Cfr. Costa, nota ad loc., che rimanda a Euripide, Med. 1200-1. 

8? Per le fiaccole nuziali cfr. v. 67. 
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88 Medea sa che le sue preghiere saranno esaudite. Ecate viene 
accompagnata dal seguito delle sue cagne infernali, i cui latrati an- 
nunciano la sua epifania, cfr. Oed. 569-70 latrauit Hecates turba: ter 
ualles cauae / sonuere maestum («latrò il branco di Ecate: tre volte le 
concave valli riecheggiarono lugubremente»); Apollonio Rodio, III 
1216-7; Virgilio, Aen. VI 257-8. 

89 I fuochi dell’altare si ravvivano, segno che Ecate li ha toccati 
con la fiaccola. Il rito ha avuto esito positivo. Costa è nel giusto 
quando definisce /ucifera un epiteto fiacco; esso è anche impreciso, 
poiché Ecate, divinità delle tenebre, non è portatrice di luce; per 
questo si potrebbe accogliere nel testo l’antica congettura luctifera. 
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Petronio, Satyricon 130, 7-131, 5 


Encolpio («Compagno del cuore»), la voce narrante e l'antieroe 
del Satyricon, racconta un episodio imbarazzante. Una bella donna, di 
nome Criside (« Aurea»), gli si era offerta, ma lui, una volta trovatosi 
tra le sue braccia, era andato incontro a un completo fallimento. Ora 
Encolpio é ansioso di recuperare la sua potenza sessuale. In un primo 
momento tenta i rimedi tradizionali: un pasto piccante a base di cipol- 
le e lumache (considerate afrodisiache) con poco vino. Poi, prima di 
andare a dormire, va a fare una passeggiata tranquilla, astenendosi du- 
rante la notte da qualsiasi rapporto sessuale con il suo amico, Gitone. 
Il giorno dopo, all'appuntamento con Criside, scopre che anche la 
donna si è preoccupata del suo problema e ha portato con sé la maga 
personale. Per prima cosa la maga gli lega una sorta di amuleto intorno 
al collo, poiché la sua temporanea impotenza potrebbe essere causata 
da magia nera. I fili di colori diversi (probabilmente nero, bianco e 
rosso) ricordano i fili dell'Ec/oga 8 di Virgilio (testo n. 8). Nei riti di 
guarigione si usa spesso sputare, e la formula magica é necessaria, ov- 
viamente, per chiedere l'aiuto delle potenze sovrannaturali. I sassolini 
potrebbero essere pietre qualsiasi, ma a certi minerali erano attribuite 
facoltà magiche, esattamente come avveniva per le erbe. Al panno di 
porpora avvolto intorno ai sassolini si attribuiva la funzione di accre- 
scerne i poteri in modo da creare un altro amuleto. Il successo dell'o- 
perazione magica é immediato. 


Edizione: K. Müller, München 1961 
Traduzione: L. Canali, Milano 1981 


! A causa della sua temporanea impotenza, per la quale ha aspra- 
mente biasimato sé stesso, non una deuotio (Tibullo, I 5, 39 sgg). 
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Ora si prepara accuratamente in vista del prossimo incontro con Cri- 
side. Il suo progetto è di prendersi cura del suo corpo; la donna però 
vuole tentare qualche magia. Per la penosa situazione cfr. Ovidio, 
Am. III 7 (in particolare vv. 27-30). 

2 | fili attorcigliati sono una ripresa di Virgilio, Ecl. 8, 73 sgg. 
Con il suo sputo e un po’ di polvere la maga traccia un segno sulla 
fronte di Encolpio. 

3 La formula magica è perduta; nel testo c’è una lacuna. 

4 Per praecantatos cfr. Seneca, Med. 730; la maga ha fatto questo 
precedentemente, durante la preparazione di questo rito. Essa usa 
materiali magici estremamente semplici, non fantastici ed esotici co- 
me quelli di Medea. 

5 Essa lo palpa e, ovviamente, l’incantesimo funziona. 
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Tacito, Annali II 69, 3 


Dopo la misteriosa morte di Giulio Cesare Germanico, il figlio 
adottivo dell’imperatore Tiberio, avvenuta nel 19 d.C., fu fatta una 
scoperta raccapricciante. Secondo il racconto di Tacito, alcuni uomi- 
ni che perquisivano la residenza di Germanico scoprirono sotto il pa- 
vimento e tra le pareti una serie di oggetti, messi lì da qualcuno, che 
voleva evidentemente togliere di mezzo il comandante. Anche se 
Germanico aveva una popolarità quasi universale, aveva però due ne- 
mici: Gneo Calpurnio Pisone, governatore di Siria, e Plancina, mo- 
glie di Pisone. Ormai agonizzante, Germanico manifestò la convin- 
zione di essere stato avvelenato dai due, mentre i suoi amici sospet- 
tarono che si trattasse di magia nera. Successivamente Pisone fu per- 
seguito legalmente dal senato e si tolse la vita; sua moglie sfuggì alla 
condanna nel 20 d.C., ma fu nuovamente accusata più tardi e an- 
ch’essa si suicidò. Tacito non prende posizione sulla vicenda, anche 
se la lista di oggetti non consente altre interpretazioni: qualcuno, che 
credeva nei poteri della magia nera, dispose gli oggetti con lo scopo 
di uccidere il principe. Se poi, per maggior sicurezza, sia stato usato 
anche il veleno, questo rimane ignoto. 

Il brano costituisce un esempio ben documentato dell’interazione 
tra il mondo della politica e il mondo della magia. E certo che vicen- 
de di tal genere avvenissero molto spesso; ma ne siamo poco informa- 
ti da fonti attendibili. 


Edizione: E. Koestermann, Leipzig 1952 
Traduzione: L. Annibaletto, Milano 1976? 
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Esiste un importante commento ai libri I e II degli Annali di Tacito 
a cura di F. R.D. Goodyear, (Cambridge I-II, 1972-81). L'autore spiega 
esaurientemente questo passo e offre (II, p. 226 sgg.) preziose osserva- 
zioni sulla magia e sull'astrologia nella cultura romana in generale. 

! A proposito di questa vicenda, Goodyear rileva che c'é in Taci. 
to, sia pure implicita, un'evidente presa di posizione, nel senso che, 
personalmente, lo storico non crede che Germanico sia stato avvele- 
nato. Ciò fu quanto Germanico sospettò (e gli amici condivisero il 
suo sospetto), ma Tacito sembra incline a pensare a cause naturali. 

? Cfr. Dione Cassio, LVII 18, 9. Qui si tratta di fatti e non di 
paure irrazionali. Qualcuno cercó di uccidere Germanico con gli 
strumenti della magia. Rimane avvolto nel mistero chi sia stato. 
«Sappiamo abbastanza degli aspetti pià oscuri della vita romana per 
non mettere in dubbio la veridicità della storia» (Goodyear). 

3 L'uso di resti umani in magia è ben documentato, cfr. Lucano, 
VI 533 sgg. (testo n. 58); Apuleio, Met. III 17. 

4 Formule magiche, maledizioni e tavolette specificano, in modi 
diversi, una e una sola cosa. Con carmina possono essere indicati anche 
versi poetici, ma é molto verosimile che qui il termine indichi « formule 
magiche ». Le defixionum tabellae sono state nascoste nelle pareti e nei 
pavimenti di una casa e non in una tomba, come di consueto, ma il con- 
tatto con i resti umani avrebbe lo stesso effetto. Goodyear (nota ad 
loc.) riporta numerosi passi che illustrano il significato più o meno tec- 
nico di questi termini: Ann. IV 52, 1 ueneficia in principem et deuotiones 
obiectabat (sul verbo ved. Goodyear, nota a II 5, 1); Ovidio, Am. III 7, 
27-30; Her. 6, 89-92; Plinio, Nat. Hist. XXVIII 19 defigi quidem diris 
deprecationibus nemo non metuit; Historia Augusta, Gordianus XI 9 
Maximinum cum filio dis inferis deuouemus; Macrobio, Sat. III 9, ιο; V 
19, 7 ad... carmina et deuotiones confugientem, ecc. Poi Goodyear ripor- 
ta espressioni simili a queste, tratte dalle Defixionum Tabellae e cita 
quella « memorabile iscrizione » ILS II 1, 3001 (testo n. 14). 

5 Tacito sembra voler intendere «resti umani a metà bruciati». 
In che modo differiscono da quelli menzionati poco prima? Forse i 
primi non erano stati cremati. 

$ Goodyear difende convincentemente la lezione tramandata dai 
codici, che è zabe, contro l'emendamento di Heinsius, tabo, che è 
stato accolto dalla maggior parte degli editori, compreso Koester- 
mann. Furneax (nota ad /oc.), che difende l'emendamento di Hein- 
sius, scrive: «In altri passi Tacito dà l'impressione di distinguere ac- 
curatamente le parole e usa /abes solo per malattia e deterioramento, 
tabum solo per materia animale putrefatta». Goodyear dimostra che 
ciò è fuorviante e difende la lezione tràdita, tabe, con numerosi pa- 
ralleli, da Lucano, IV 321-2 a Svetonio, Vit. X 3. 

? Goodyear difende la lezione tràdita malefica contro la facile 
congettura di Beroaldus maleficia, che è il termine usuale, cfr. Apu- 
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leio, Apol. 42; Met. IX 29; l'aggettivo sostantivato malefica sarebbe 
un Papax, ma ved. I 62, 2 feralia. 
8 Nel senso di deuouere, desacrificare (DT 129). 
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Iscrizioni Latine (ILS II 1, 3001 = CIL XI 2, 4639) 


La lingua di questa iscrizione, che risale al tardo I sec. d.C., è 
molto formale, ma la vicenda è chiara. La città di Todi era venuta a 
trovarsi in grave pericolo, poiché una maledizione era stata scagliata 
su parecchi membri dell'ordine dei decurioni. L'iscrizione non spiega 
in che modo ciò fosse divenuto di dominio pubblico, ma è possibile 
che qualcuno avesse dato il via a una diceria. Facendo circolare la vo- 
ce che alcuni consiglieri erano in pericolo, era possibile spaventarli 
tutti. Nelle operazioni magiche, alle vittime era spesso permesso di 
sapere che qualcosa stava accadendo. Questo offriva loro un’ultima 
possibilità di pregare gli dèi per averne protezione, a meno che non 
desiderassero impegnarsi in un attacco di contromagia. Nel caso pre- 
sente, l'uomo che ha disposto questa iscrizione, L. Cancrio Primige- 
nio, aveva fatto un voto a Giove Ottimo Massimo. Si era impegnato 
con solenne giuramento che avrebbe fatto innalzare l’iscrizione nel 
tempio (e, probabilmente, che avrebbe offerto un sacrificio), se fos- 
sero venuti alla luce ulteriori dettagli sulla maledizione, in particola- 
re i nomi delle vittime designate. Grazie a Giove, questo era accadu- 
to - non ci è rivelato in che modo - e i particolari furono registrati 
puntualmente. I nomi delle vittime erano stati scritti su tavolette e le 
tavolette erano state sepolte vicino ad alcune tombe. Lo schiavo pub- 
blico, che poteva aver avuto qualche sua ragione di risentimento con- 
tro l'ordine dei decurioni, non è identificato, ma certamente fu accu- 
sato di stregoneria e fu giustiziato. 


Edizione: H. Dessau, Inscriptiones Latinae Selectae II 1, Berlin 1902 
Traduzione: C. Tartaglini 


! Giove in persona ha salvato la città, probabilmente attraverso 
Primigenio, che ha scoperto il misfatto, cfr. R. Wiinsch, Attische Flu- 
chtafeln, Bonn 1912?, pp. ΠΠ, IV, XXX. 

? E probabile che i nomi fossero stati scritti su tavolette e che 
queste fossero state sepolte in tombe recenti. Per questa tecnica cfr. 
dos Nat. Hist. XXVIII 19; Tacito, Ann. II 69, 3 (Goodyear, nota 
ad loc.). 
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Tavolette di Maledizione (DT 186 B) 


Quello che segue il testo riportato su una tavoletta di piombo 
proveniente dall’ Africa, di tarda età imperiale. Vittime della maledi. 
zione in essa contenuta sono due squadre di aurighi. Le corse dei car- 
ri nel circo — la maggior parte delle grandi città dell'impero romano 
avevano un circo - erano una delle discipline sportive più popolari e 
richiamavano un grande pubblico, che assisteva a questi eventi con 
un intenso coinvolgimento emotivo. Ai tempi della presente iscrizio- 
ne c'erano quattro squadre. Si distinguevano per il colore delle loro 
tenute ed erano note come i Rossi, i Bianchi, i Verdi e i Blu. Questa 
tavoletta fu redatta da un tifoso dei Blu e dei Rossi, visto che affida 
le squadre avversarie - cavalieri e cavalli - a un demone anonimo. 
Egli rafforza la maledizione invocando il nome della divinità ebraica: 
Iao Iasdao sembrano essere varianti di Iahve (Iehovah). Iasdao era 
forse pronunciato con un sibilo, il susurrus magicus; le sequenze di vo- 
cali a e i o appaiono spesso nei testi magici. 


Edizione: A.M.H. Audollent, Paris 1904 
Traduzione: C. Tartaglini 


Questa tavoletta di maledizione è del III sec. d.C. e fu rinvenuta 
in una tomba. Di fatto è disposta su due lati: A e B. Il lato A ha nel 
margine dieci righe di parole magiche. Poi c'è un disegno con un de- 
mone, che tiene nella mano destra un recipiente e nella mano sinistra 
una lunga asta, che ha in cima una specie di lucerna accesa. Sul suo 
petto ci sono ancora parole magiche e ai suoi piedi c'è una cymba, 
che reca le parole Noctiuagus Tiberis Oceanus. Sul lato B c’è il testo 
della formula magica. Il demone ha la testa di un uomo barbuto, in 
cima alla quale c'é una specie di cresta di gallo. 

! Nella formula troviamo i termini adiuro e demando, usati quasi 
come sinonimi. 

? Lerinquas è un errore meccanico per relinquas. 

* L'appello finale non è del tutto chiaro. Forse è stato omesso 
tuis dopo temporibus e il demone è il νεχυδαίµων della persona sepol- 
ta in questa particolare tomba. 

4 TAO è una forma del nome della divinità ebraica Iahve. 
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I Papiri Greci Magici 


Possediamo un corpo abbastanza ampio di papiri provenienti dal- 
l'Egitto greco-romano, che descrivono riti magici, spesso in forma di 
prescrizioni, altre volte in forma di preghiere o di inni. Questi testi 
appartengono per lo più a un periodo compreso tra il II sec. a.C. e il 
V sec. d.C., ma le idee in essi contenute sono molto più antiche. 

Quella che abbiamo è, senza dubbio, solo una piccola parte di 
una circolazione ben più vasta di libri di magia. Molti di essi sono 
scomparsi non solo per le ragioni per cui è scomparsa tanta letteratu- 
ra antica, ma anche perché furono periodicamente distrutti. Sappia- 
mo dagli Atti degli Apostoli (19, 10) che a Efeso furono dati alle fiam- 
me numerosi libri di magia (gli Ephesia grammata, una raccolta di for- 
mule magiche, erano stati per secoli una specialità locale). Secondo 
Svetonio (Aug. 31, 1), il princeps nel 13 a.C. ordinò che fossero brucia- 
ti ventimila rotoli magici. 

Come sono sopravvissuti i testi che sono giunti a noi? Poco sap- 

piamo sulle circostanze del loro rinvenimento. Molti di essi furono 
messi insieme da un uomo che si faceva chiamare Jean d'Anastasi 
(1780-1857 ca.). Anche se pare che fosse armeno di nascita, divenne 
rappresentante consolare di Svezia ad Alessandria. E probabile che 
molti dei papiri della sua collezione venissero dallo stesso luogo, for- 
se una tomba o una biblioteca di un tempio presso Tebe. 
' Ci piacerebbe, naturalmente, sapere qualcosa della persona che, 
nella tarda antichità, raccolse questi testi, ma si possono fare soltan- 
to ipotesi. Nella sua autorevole prefazione a GMP (p. ΧΙ), H.D. 
Betz avanza l’ipotesi che questa persona fosse non solo un mago pro- 
fessionista, ma anche uno studioso con interessi filosofici. Figure si- 
mili sono tramandate dalla letteratura tardo-egiziana, p. es. il princi- 
pe Khamwas, quarto figlio del re Ramsete II e alto sacerdote di Ptah 
a Menfi. Questi era anche esperto scriba e mago provetto; un tempo 
si era dato a cercare un libro di magia, che era stato scritto dal dio 
Thoth in persona e che si trovava sepolto in una tomba della necro- 
poli di Menfi. Dopo F.L. Griffith, Stories of the High Priests of Mem- 
phis I-II, Oxford 1900, ha esaminato la figura del principe Khamwas 
Miriam Lichtheim nel suo studio Ancient Egyptian Literature I-III, 
Berkeley 1980, p. 27. Molti secoli più tardi, deve essere esistita in 
Egitto, forse a Tebe, una figura simile a Khamwas, un mago profes- 
sionista, forse un sacerdote, che era, nello stesso tempo, uno studio- 
so. Può aver raccolto i suoi libri non semplicemente per i suoi parti- 
colari interessi di studioso; è possibile, invece, che abbia voluto por- 
tare i libri con sé nel mondo dell’al di là per continuare ad avere lo 
stesso potere che aveva avuto nel mondo dei vivi. 
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Betz rileva che, fino alla metà del XIX secolo, i papiri erano con. 
servati in varie biblioteche e musei, che li avevano acquistati come 
curiosità. Toccó agli sforzi combinati di molti studiosi pubblicarli, 
interpretarli e precisarne il valore per la nostra conoscenza della ci. 
viltà antica. Betz (pp. XLIII-XLIV) offre una breve, ma preziosa rico- 
struzione di questa ricerca, la quale, naturalmente, è tuttora in corso. 

Quelli che noi chiamiamo i «Papiri Greci Magici» sono una rac- 
colta di testi di natura e di origine molto diverse. Molti di questi so- 
no esclusivamente greci, ma gli antichi déi greci - Zeus, Ermes, 
Apollo, Afrodite - hanno acquistato un carattere nuovo. Non sono 
più gli dèi di Omero, bensì capricciose figure di demoni, tipiche del 
folclore greco. Forte è l'influenza della religione egiziana e gli autori 
di questi testi - ammesso che si possano chiamare «autori» -- aveva- 
no familiarità con l'Ebraismo. 

E difficile definire il tipo di mago che affiora dai Papiri Magici. 
Può essere legato a un tempio; può essere un praticante in proprio; 
puó essere un mago itinerante, che offriva i propri servizi in diverse 
città. 

Betz (p. XLVI) ha sostenuto che il sincretismo che si riflette nei Pa- 
piri Magici non è assolutamente una semplice mescolanza caotica di 
antichi motivi religiosi; esso è, invece, una nuova religione, nella qua- 
le le divinità del mondo infero e i morti svolgono un ruolo molto im- 
portante. In sé stesso, ciò non è nuovo; quel che è nuovo è il modo in 
cui gli antichi dèi greci e perfino la divinità ebraica, Iahve, diventano 
dèi degli Inferi. Scrive Betz (p. XLVII): «La vita umana sembra non 
consistere in nulla, se non in trattative che si svolgono nell’anticame- 
ra della morte e nel mondo dei morti». Ciò, forse, era possibile solo in 
Egitto, dove i morti erano spesso sepolti nelle case dei vivi e i rapporti 
con loro erano intensi. 

E anche presente nei Papiri Magici una spiccata consapevolezza 
delle forze dell’universo e del cosmo, alle quali è attribuita la capaci- 
tà di determinare tutto quello che accade nel mondo degli uomini. La 
magia prende sul serio queste forze e tenta di trattare con esse e di 
controllarle. Betz ha dimostrato che, in un certo senso, perfino l’io 
dell'uomo era un demone, che poteva essere controllato dal mago 
nello stesso modo con cui questo poteva controllare le energie dell’u- 
niverso. 


Edizione: K. Preisendanz-A. Henrichs, Stuttgart 1973-74? 
Traduzione: S. Feraboli 
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Papiri Greci Magici 4, 197-408 


Questa sezione del Grande Papiro Magico conservato a Parigi si 
intitola «Filtro d'amore miracoloso». Il papiro fu scritto nella prima 
metà del IV sec. d.C., ma riflette idee e strumenti che sono più anti- 
chi. Come la maggior parte delle «prescrizioni» magiche, esso segue 
il modulo «prendi questo», «fa' quest'altro», «di' questo» ecc. E un 
incantesimo d’amore piuttosto elaborato: alcune parti ricordano Teo- 
crito (testo n. 4), mentre altre sono confrontabili con Orazio (testo n. 
7). Il mago deve plasmare due figure, una che riproduce sé stesso, 
l’altra la donna che egli desidera. La figura che rappresenta la donna 
deve essere trafitta con tredici aghi di ferro in punti ben precisi e si 
devono recitare le formule appropriate. Il simbolismo è abbastanza 
ovvio e dietro l’intera operazione si può cogliere una certa strana lo- 
gica. Tali erano i libri di lavoro dello stregone professionista. 

Questo cosiddetto incantesimo d’amore, in realtà, non ha nulla in 
comune con l’amore. È, invece, uno strumento che mira a possedere 
e a soggiogare una donna, la quale, presumibilmente per buone ragio- 
ni, aveva respinto il suo pretendente; questi aveva allora deciso di ri- 
correre all'operazione magica qui descritta. Tutto l'incantesimo è 
percorso da un tono crudele, vendicativo e aggressivo, e prosegue 
con ulteriori preghiere, numerose formule e altri riti: si ha l'impres- 
sione che dopo un po’ o il mago o il suo cliente (che può essere stato 
presente) o tutti e due devono essersi ritrovati esausti. 

! Sul termine φιλτροχατάδεσμος cfr. F. Graf, in Magika Hiera, 
p. 194; J.J. Winkler, ibid., pp. 220; 231; 242, nt. 97. 

2 Una statuetta (III o IV sec. d.C.) simile a quella descritta qui è 
stata trovata in Egitto insieme con una tavoletta di piombo conte- 
nente un'iscrizione quasi identica al testo di XI 335 sgg. Numerosi 
altri paralleli si possono trovare in D. Wortmann, Neue magische 
Texte, «BJ» CLXXV 1975, pp. 56 sgg., 70-1. 

3 [n molti testi magici ci sono sequenze di lettere che devono es- 
sere pronunciate o scandite in un certo modo, ma non hanno nessun 
significato, poiché non sembrano appartenere a nessuna lingua. Que- 
ste «parole magiche» (uoces magicae) sono di solito stampate in mi- 
nuscolo nei testi greci e in maiuscolo nelle traduzioni. Si suppone che 
esse rappresentino una lingua misteriosa compresa dagli dèi e dai de- 
moni invocati dal magus. L'idea che gli dèi parlino una lingua propria 
(ma che comprendano il linguaggio umano) è molto antica e già si 
trova in Omero. La Pizia delfica pronunciava le sue profezie in una 
lingua incomprensibile che doveva essere tradotta dai sacerdoti in 
greco. Dal momento che l'Egitto era considerato la sede propria del- 
la magia, si potrebbe immaginare che le uoces magicae dovessero ri- 
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produrre il suono dell’ egiziano. Ma lo scopo principale di un linguag- 
gio simile era quello di rimanere misterioso, incomprensibile e di im- 
pressionare l'uomo comune che richiedeva l'aiuto del magus. 
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Papiri Greci Magici 4, 154-242 


Il re Psammetico, al quale è dedicato il testo che segue, può esse- 
re un personaggio fittizio, così come Nefote, il mago che gli si rivol- 
ge; è probabile che la magia sia molto più antica del papiro che la do- 
cumenta. Si credeva che i re egiziani avessero vita eterna (da qui le 
tombe grandiose costruite per loro); e durante la loro vita terrena es- 
si devono aver avuto presso di loro i migliori maghi che il denaro po- 
tesse comprare (ved. la contesa dei maghi con Mosè in Esodo 7). Il 
faraone apprende da loro come avere visioni in un catino d’acqua, 
come sentire le voci, e in che modo ricevere rivelazioni da «colui che 
regge l'universo». Ma anche il faraone ha bisogno di un «mistago- 
go», cioè di una guida che lo inizi ai più alti misteri: deve fingere di 
essere una mummia e deve creare, o riprodurre, nella sua preghiera 
un'intera mitologia. Catturare il grande Osiride e condurlo αἱ cospet- 
to di un dio anche più grande è, ovviamente, un'impresa tutt'altro 
che mediocre. 

Alla prima parte del rito è attribuita la capacità di produrre una 
precisa visione (quella del falco marino); questa, di per sé, è solo un 
segnale per passare a un altro rito. La visione vera appare in un cati- 
no d'acqua, sulla cui superficie c'è uno strato di olio d'oliva; questa è 
la tecnica detta «lecanomanzia», qui inserita in un rito complicato. 
Mentre osserva le figure che si formano sulla superficie dell'acqua, il 
mago cade in uno stato di france, durante il quale sente le voci. Suc- 
cessivamente, gli dèi che hanno mandato queste voci devono essere 
lasciati andar via con le giuste formule di congedo. 

Probabilmente σοφιστής ha qui il significato non di «sapiente», 
ma di «mago». 

? Ἡ termine tecnico di questa procedura magica è λεχανομαντεία, 
«lecanomanzia», «divinazione per mezzo di un catino». 

3 È stoffa presa dall'abbigliamento delle statue degli dèi, special- 
mente di Iside. In segno di lutto per Osiride, Iside veste generalmen- 
te di nero. 

4 Ved. Reitzenstein, Mysterienreligionen, p. 73. 

5 Si ritiene normalmente che il primo a identificare il dio egizia- 
no Seth con il greco Τυφῶν sia stato Esiodo, Theog. 820 sgg. Ma ved. 
M.L. West, Hesiod. Theogony, Oxford 1966, p. 380. 
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6 Ved. D. Wortmann, in «BJ» CLXIX 1959, pp. 92-3. 

7 Il serpente è in genere associato alle divinità dell'oltretomba ed 
è simbolo della stessa dea Terra. L'addormentamento del serpente ri- 
chiama una delle magie di Medea. Un mostro al quale nessuno puó 
indirizzare lo sguardo assomiglia alla Gorgone Medusa. Dunque il 
magus sostiene di essere potente come Medea e Perseo messi insieme. 

8 Ved. Reitzenstein, Mysterienreligionen, p. 74. 


Papiri Greci Magici 3, 591-609 


Questa preghiera di ringraziamento giunge inattesa in una raccol. 
ta di papiri composta esclusivamente da prescrizioni e da formule 
magiche. Essa sembra contraddire la teoria secondo la quale il mago 
userebbe gli dèi come semplici strumenti, costringendoli ad agire, 
mentre la persona religiosa si avvicinerebbe a loro umilmente, chie- 
dendo aiuto. Il dio al quale ci si rivolge in questa preghiera è molto 
simile al Dio giudaico-cristiano: dal momento che questo testo fu tra- 
scritto non più tardi del IV sec. d.C., è possibile che il suo autore, 
anche se non era cristiano, sia stato influenzato dalla teologia cristia- 
na. Il successo del Cristianesimo può averlo indotto a credere che ci 
fosse qui un forte potenziale magico, che poteva essere sfruttato con 
notevole profitto, tanto più se l'antica magia era in declino. Se è co- 
sì, questo testo costituisce un altro esempio della flessibilità dei ma- 
ghi: essi erano sempre alla ricerca di nuovi metodi, anche se questo 
poteva comportare la presenza di una specie di dio benevolo al posto 
dei tradizionali demoni minacciosi. Per un testo simile a questo ved. 
CH II, p. 353 sgg. 


! C'è un notevole passo parallelo in Ps.-Apuleio, Asclepius 41 
(ved. CH II, p. 353 sg.): «Gratias tibi, summe, exsuperantissime. tua 
enim gratia tantum sumus cognitionis tuae lumen consecuti, nomen 
sanctum et bonorandum, nomen unum, quo solus deus est benedicendus 
religione paterna, quoniam omnibus paternam pietatem et religionem et 
amorem et quaecumque est dulcior efficacia, praebere dignaris, condo- 
nans nos sensu, ratione, intelligentia: sensu, ut te cognouerimus, ratione, 
ut te suspicionibus indagemus, cognitione, ut te cognoscentes gaudeamus. 
Ac numine saluati tuo gaudemus, quod te nobis ostenderis totum; gaude- 
mus, quod nos in corporibus sitos aeternitati fueris consecrare dignatus ». 
(«Noi ti ringraziamo, sommo ed eccelso. Per la tua benevolenza ab- 
biamo ottenuto la luce cosi grande che ci permette di conoscerti, No- 
me santo e degno di venerazione, Nome unico con il quale Dio solo 
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deve essere benedetto secondo la religione dei nostri padri, poiché ti 
degni di concedere a tutti il tuo affetto paterno, la tua santità, il tuo 
amore e quanto c’è di più dolce ancora nel tuo operato, donandoci 
intelletto, ragione e conoscenza: l'intelletto perché potessimo cono- 
scerti, la ragione per metterti alla prova con i nostri dubbi, la cono- 
scenza perché, conoscendoti, gioissimo. Salvàti dalla tua potenza 
gioiamo, perché tutto ti sei mostrato a noi; giolamo, perché ti sei de- 
gnato di consacrare all'eternità noi, che siamo confinati in questi cor- 
pi». Lo stato d'animo ricorda una delle preghiere cristiane e il lin- 
guaggio è suggestivo. Cfr. P. Dirkse-J. Brashler, in «Nag Hammadi 
Studies» XI, Leiden 1979, pp. 357-87; G. Luck, The Doctrine of Sal- 
vation in the Hermetic Writings, «The Second Century » VII 1991, pp. 
31-41. 

2 Sull'utero come materia magica ved. A. Barb, in «JWI» XVI 


1953, pp. 193-238. 
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Papiri Greci Magici 4, 1496-546 


È un altro esempio di magia d’amore riportato dal Grande Papiro 
di Parigi. E simile a un testo già visto (n. 16) e descrive il tentativo di 
esercitare un potere assoluto su una donna da parte di un mago (o del 
suo cliente) che la desidera. La formula magica è scritta come un mo- 
nologo senza passione rivolto a un recipiente di mirra, che brucia nel 
corso dell'intera operazione magica. C'é un afflato poetico nell'in- 
tensità dell'appello alla sostanza magica e nella dettagliata anticipa- 
zione dell'esito del rituale; la stessa assenza di passione, o meglio, di 
compassione si riscontra nei confronti della vittima, che è trattata 
come un semplice oggetto sessuale e non come un essere umano. 

! Cfr. P. Smither, in «JEA » XXV 1939, pp. 175-6. 

? Cfr. C. Bonner, in «HThR» XXV 1932, p. 362 sgg.; XXVII 
1944, ΡΡ. 338-9. 

* Abrasax (o Abraxas) si trova molto spesso come divinità in con- 
testi magici ed è identificato con altri dèi. Compare sugli amuleti co- 
me una creatura con piedi a forma di serpente, rivestita di una coraz- 
za e con la testa di un gallo. Dalla gematria (la tecnica di assegnare 
valori numerici alle lettere) il nome era spiegato come il numero ma- 
gico 365. Ved. C. Colpe, in RAC IX 1974, coll. 618-9. 

4 Iao, Sabaoth, Adonai sono tre nomi della divinità ebraica. Il 
primo sta per Iahve, il secondo è stato preso senza cambiamenti dal- 
l'ebraico, il terzo significava originariamente «il Signore». Ci sono 
numerose varianti. In magia sono diventate tutte divinità minori, de- 
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moni o «angeli». Cfr. E. Peterson, in «RhM » LXXV 1926, p. 394; J. 
Michl, in RAC V 1965, col. 202. 
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Papiri Greci Magici 3, 1-25 


Per questa operazione magica si deve prendere un gatto e di esso 
«fare un Osiride», cioè ucciderlo. L'eufemismo ha origine dalla cre- 
denza secondo la quale Osiride rappresenterebbe il faraone morto e 
perciò, per estensione, ogni essere morto. Essere «osiridificati» si- 
gnifica, dunque, essere dati a nuova vita in un altro mondo, poiché, 
come mostra la formula magica, il gatto morto è capace di attrarre un 
demone. Il mago imputa la morte del gatto ai suoi nemici - i cui no- 
mi devono essere inseriti nella formula --, poiché lo hanno costretto a 
ricorrere ai riti magici. Ciò è decisamente ingegnoso. Le ultime righe 
mostrano che questa magia può essere usata per influenzare l’esito 
delle corse nel circo. E sufficiente una descrizione semplice del circo, 
dei carri e degli aurighi. 

Su questo testo ved. S. Eitrem, in Magika Hiera, p. 180; Graf, p. 
160 (e nt. 53). Eitrem mette a confronto questo testo con PGM 12, 
107-21. Alla fine esso recita «buono per aurighi che gareggiano, per 
trasmissione di sogni, per magia d'amore, per magia che produca se- 
parazione e generi odio». 

La rivoluzione (apparente) giornaliera del sole intorno alla terra 
ne vede il percorso attraverso i dodici segni dello zodiaco, con un 
transito di circa due ore in ogni segno. Allo zodiaco greco corrispon- 
de il dodekaoros egiziano, di cui il gatto é il primo segno (in riscontro 
all’ Ariete). Cfr. le invocazioni al sole nelle dodici ore con gli appella- 
tivi del dodekaoros in PGM 4, 1649-95. 

2 Il foglio di papiro deve essere pulito, cioè non deve essere stato 
mai usato prima (oppure, e anche possibile, deve essere della migliore 
qualità). 

3 L'operatore deve tracciare sul papiro figure di cavalli da corsa, 
con i loro nomi. Ved. le cosiddette «Tavolette di Maledizione» di 
Seth in R. Wünsch, Sethianische Verfluchtung aus Rom, Leipzig 1899. 

4 Al mago, che abbia eseguito ogni cosa come prescritta, arriderà 
il successo. Sul significato di εὐφραίνω cfr. R. Bultmann, in TDNT 


IL, pp. 772-5. 
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Papiri Greci Magici 13, 242-4; 261-5; 277-82; 290-6 


Il titolo di questo papiro è «Libro Sacro, chiamato la “Monade”, 
o "Ottavo libro di Mose", sul Nome Sacro». Esso fu trascritto nel 
IV sec. d.C., ma il materiale sembra essere più antico di almeno due 
secoli. 

Il primo rito descritto si deve usare per un esorcismo. Zolfo e bi- 
tume («la pece ebrea», trovata nell'antichità in Palestina e a Babilo- 
nia) sono sostanze dotate di un odore greve e si attribuisce loro il po- 
tere di scacciare i demoni. Il «Nome» è, probabilmente, il nome sa- 
cro dell’ Antico Testamento, Iahve. 

Nel secondo rituale si fa appello al serpente Aphyphis, che nella 
mitologia egiziana è il nemico del dio Sole. Chiamando un serpente 
per mezzo di questo nome, il mago otterrà l'aiuto del dio sole. 

Dalla terza formula si desume che riportare un cadavere in vita ri- 
chiede un'invocazione a un demone, un accenno al dio egiziano 
Thayth e la pronuncia del Nome, presumibilmente Iahve. 

L'ultima formula comprende Cristo (ma il testo non é sicuro), co- 
si come il Nome (Iahve), ma anche il Sole e una formula egiziana. 
Evidente é il sincretismo: la divinità o le divinità di una sola religio- 
ne non erano piü ritenute sufficienti e dovevano perció essere invo- 
cati due o tre nomi diversi. 

! Non è chiaro se a parlare sarà il demone o il posseduto; proba- 
bilmente il demone. Sul potere del Nome cfr. J.H.M. Strubbe, in 
Magika Hiera, pp. 41-4; F. Graf, ibid., p. 191. Sulla tecnica cfr. Flavio 
Giuseppe, Ant. Iud. VIII 47. 

2 Aphyphis o Apophis, il «serpente non visto» è ucciso giorno 
dopo giorno da Seth/Typhon nella nave di Ra, cfr. PGM 5, 87; 4, 
190-1; H. Kees, in Reallexikon der agyptischen Religionsgeschichte, pp. 
51-3, S. V. «Apophis». Il cuore del ramo di palma è il centro della ter- 
minazione triangolare del ramo. 

3 Thayth deve essere una variante per Thoth (Theouth, ecc.), il 
dio egiziano della saggezza, del sapere e della magia, identificato con 
il dio greco Ermes; cfr. P. Boylan, Thoth, the Hermes of Egypt, Chica- 
go 1979°. 

4 La parola Χριστός è emendamento per χρηστός («soccorri- 
tore »). 
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Papiri Greci Magici 12, 111-45 


Per inviare sogni a qualcuno, il mago deve tracciare su un panno 
di lino una figura piuttosto complicata e deve pronunciare una for- 
mula. Questo rituale costringe un demone minore ad andare nella ca- 
mera da letto di X e a dargli un sogno - il sogno deve essere precisa- 
to da chi compie la magia. Il demone minore è severamente minac- 
ciato dall'autorità di un demone maggiore. L'«invio di sogni» non è 
un'operazione magica comune, ma deve essere stata praticata ogni- 
qualvolta ci sia stato bisogno di un sogno che rivelasse il futuro. I sa- 
cerdoti di Epidauro devono aver usato metodi simili per indurre il 
sonno e i sogni rivelatori nei loro clienti e in sé stessi (incubazione), 
paiché tutto dipendeva dall'avere quei sogni. 

! Su questa procedura magica attribuita a Zminis di Tentyra sul 
Nib cfr. S. Eitrem, in Magika Hiera, p. 180. Sull’invio di sogni ved. 
I.E.S. Edwards, Oracular Amuletic Decrees of the Late New Kingdom 
I, London 1960, pp. XX, nt. 11; 62; S. Eitrem, in Magika Hiera, pp. 
176; 179-81; 182, nt. 2; 183, note 4-8. 

? E ]a figura del nano divino Bes, cosi come lo conosciamo, p. 
es., dalle gemme, cfr. S. Sauneron, Le Papyrus magique illustré de 
Brooklin, Oxford 1970, pp. 11-6; S. Eitrem, in Magika Hiera, pp. 176; 
178; 184, nt. 27. Nell'Egitto ellenistico, Bes divenne una divinità 
universale e ad Abido era un oracolo famoso (Ammiano Marcellino, 


XIX 12). 
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Papiri Greci Magici 


I due testi che seguono sono invocazioni rivolte a un dio supremo 
per scopi magici. Nel primo testo (13, 62-71) sono elencate qualità e 
proprietà del dio (aretalogia), successivamente il dio è identificato 
con l'«invisibile Eternità dell’Eternita». Originariamente αἰών signi- 
ficava «un tempo lunghissimo, senza limiti» (o il passato o un tempo 
ancora da venire), ma nel greco biblico questo termine indicó anche 
un periodo di tempo circoscritto (p. es. «l'età presente»); nel greco 
tardo-ellenistico il suo significato, in generale, era «il mondo» (dun- 
que, un concetto di tempo divenuto un concetto di spazio), oppure 
indicava il dio che presiedeva al tempo e allo spazio (il concetto si è 
personalizzato) e dominava su tutti gli altri dèi: 

Nel secondo testo (12, 238-40; 244-6), si fa appello, in termini si- 
mili, a una divinità di cui non si dice il nome. Il vero nome di una 
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potenza divina era spesso tenuto segreto e non era affidato alla scrit- 
tura, ma talvolta c'era un accumulo di nomi per rinforzare l'efficacia 
del procedimento magico. 


a) 13, 62-71 


L'invocazione è preceduta da un'indicazione: «Questa è la sa. 
cra stele (preghiera?), che è scritta sulla tavoletta di nitro». Un'invo- 
cazione molto simile segue a 138 sgg. Entrambe sembrano essere va- 
riazioni di un inno egiziano, nel quale si festeggia il sole che nasce. 

2 Il termine χόσµος significa sia «ordine» sia «universo». 
3 Αἰών in PGM è una divinità maggiore. Il nome significa «lungo 
periodo di tempo», «eternità». Ved. Festugière IV, pp. 182-99. 


b) 12, 238-40; 244-6 


! Un'invocazione assai simile a questa (PGM 11, 762-7) ὃ prece- 
duta dal seguente avvertimento: «Qui è l'indicazione per l'eptagram- 
ma e la formula magica alla quale il dio dà ascolto». L'eptagramma è 
la serie delle sette vocali. 
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Papiri Greci Magici 4, 1941-66 


La lettura di questo testo ci fa scoprire un altro tipo di incantesi- 
mo d'amore, poiché il mandare notti insonni a una donna non ὃ lo 
scopo ultimo di questa operazione magica: si suppone, infatti, che la 
donna giaccia sveglia e pensi al mago o al cliente che ha richiesto 
questo rito magico. Evidente é il simbolismo del cagnolino e dell'oc- 
chio del pipistrello: i pipistrelli sono animali notturni e vedono nel- 
l'oscurità, mentre i cani che latrano tengono sveglia la gente. I trivii 
posti al di fuori delle città vecchie erano luoghi usati per scopi magi- 
ci, poiché di solito c'erano tombe nei loro dintorni e si credeva che 
Ecate, così come Core (cioè Persefone), la dea dell' Ade, apparisse di 
notte in questi luoghi. Nell'incantesimo sono invocate sia Ecate sia 
Core, insieme con divinità e demoni meno noti tra i quali Βριμώ, che 
era spesso identificata o con Persefone o con Ecate. 

Alla fine del passo il testo è incerto, ma visto che sono presi prov- 
vedimenti per recuperare |’ espediente magico dal suo posto presso i 
trivii, é presumibile che le notti insonni non siano destinate a durare 
in eterno, ma solo fino a quando la donna non scopra il suo amore 
per il mago. 
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! Il titolo di questo testo è: «Rito magico di attrazione tramite 
insonnia». Sul termine ἀγωγή («incantesimo che attrae ») cfr. Gow, 
nota a Teocrito, 2, 3; C.A. Faraone, in Magika Hiera, p. 14; J.J. 
Winkler, ibid., p. 214 sgg. 

2 Su tutta la prescrizione ved. J.J. Winkler, in Magika Hiera, pp. 

1310-2. . . 
3 Coppie di coccodrilli compaiono su sigilli, ma il più delle volte 
in una posizione in cui la testa di uno corrisponde alla coda dell’al- 
tro. Il testo in esame, invece, sembra richiedere una posizione «testa 
a testa». Sull'uso dei coccodrilli nella magia d'amore ved J.J. Wink- 
ler, in Magika Hiera, p. 221, il quale, nella sezione dedicata alla «far- 
macologia erotica» nota, tra le altre cose, che il molare destro di un 
piccolo coccodrillo portato come amuleto assicura all'uomo l'erezio- 
ne; il sinistro, invece, produce il massimo godimento nella donna. 

4 Tra le parole magiche sconosciute compaiono Βριμώ e Βριμών, 
che sono epiteti di Ecate e significano « Terribile ». 
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Papiri Greci Magici 4, 3086-124 


Crono, il figlio più giovane di Urano e di Gaia, padre di Zeus, 
fu la divinità suprema di una generazione più antica di dèi, i Titani, 
suoi fratelli. E probabile che risalga a una civiltà pregreca. Dopo 
che si imposero Zeus e gli altri dèi olimpici, i Titani vennero scaccia- 
ti dal cielo. Ciò che accadde al loro signore, Crono, è narrato in di- 
verse versioni. Secondo una di queste, quella che è qui rispecchiata, 
Crono fu incatenato e imprigionato; secondo un’altra versione, inve- 
ce, fu mandato in esilio su un'isola remota, dove cadde in un sonno 
eterno, sognando le sorti del mondo. 

Nell’incantesimo in questione, Crono è presentato come un dio 
in catene e per questo è pieno di rancore e ha bisogno di essere placa- 
to e lusingato. Il dio può risultare pericoloso anche per il mago, ma il 
mago può difendersi indossando la candida veste di lino di un sacer- 
dote di Iside e costruendo un amuleto con la scapola di un cinghiale 
(materiale assai durevole), sulla quale inciderà un'immagine di Zeus 
- Zeus con la falce, il simbolo del potere che tolse a suo padre. Ciò 
umilierà Crono e lo renderà innocuo nei confronti di colui che porta 
l'amuleto. 

! Sul ruolo di Crono nella magia ved. S. Eitrem, in Mélanges J. 
Bidez I, Bruxelles 1934, pp. 351-60; J. Scarborough, in Magika Hiera, 
p. 157. 

? Sono richieste due misure (χοίνικας) di sale marino; cfr. S. Ei- 
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trem, Opferritus und Voropfer der Griechen und Romer, Kristiania 
1915, p. 55. Una χοῖνιξ di grano era la razione giornaliera di un uomo; 
perció qui si richiede una quantità decisamente abbondante di sale. 

3 Sulla veste dei sacerdoti egiziani ved. S. Sauneron, The Priest; 
of Ancient Egypt, New York 1960, p. 40. 

4 Crono fu evirato da suo figlio Zeus. 

5 Tra le parole magiche, alcune hanno radici greche riconoscibili: 
παιδαλις (primo elemento παιδ-), φρενοτειχειδω (primo elemento 
ppevo-), στυγαρδης (cfr. στυγερός, «terribile»), γενεχρονα («signore 
del tempo» o «creatore del tempo»?), µαινολις  µαινολιευς (radice 
di μαίνομαι). 
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Filostrato, Vita di Apollonio di Tiana 


Ci furono quattro scrittori di nome Filostrato; appartennero tutti 
alla stessa famiglia, il cui luogo di origine era Lemno. Non sono chia- 
re le loro relazioni e non è possibile attribuire con certezza tutte le 
opere scritte da «Filostrato» a uno dei quattro. Si è in generale con- 
cordi che la Vita di Apollonio di Tiana fu scritta dal secondo Filostra- 
to, che nacque tra il 160 e il 170 d.C. e morì sotto il regno di Filippo 
l'Arabo (244-249). Tra gli altri scritti compose anche le Vite di sofisti, 
un'opera di circa sessanta biografie, da Gorgia e Protagora fino ai 
suoi contemporanei. Non sappiamo quando finì la Vita di Apollonio 
di Tiana, ma deve essere stato dopo la morte di Giulia Domna, la 
moglie di Settimio Severo, vale a dire dopo il 217; infatti, anche se fu 
Giulia Domna a commissionare l’opera, manca la dedica a lei. Qual è 
il valore storico dell’opera? Il protagonista è un personaggio storico, 
ma sarebbe errato considerarla una τν come quelle che si tro- 
vano nelle Vite dei Cesari di Svetonio. E, invece, più simile alla Ciro- 
pedia di Senofonte, cioè a un romanzo storico ο lie scritto a 
scopi didascalici. 

Sappiamo da Eusebio (aduersus Hieroclem 1 sgg.) e da Lattanzio 
(Diu. Inst. V 3) che Ierocle di Nicomedia, uno strenuo difensore del 
paganesimo, individuò molti aspetti in comune tra la vita di Cristo e 
quella di Apollonio di Tiana. Desiderava con ciò dimostrare che il 
paganesimo, così come il Cristianesimo, aveva i suoi santi e che le lo- 
ro doti profetiche e le capacità di fare miracoli erano superiori a 
quelle attribuite a Cristo nei Vangeli. A Ierocle Eusebio e Lattanzio 
replicarono che Apollonio era solo un mago tra tanti e che non aveva 
mai pensato a sé stesso come a una specie di rivale di Cristo; tanto è 
vero che credeva di essere una sorta di reincarnazione di Pitagora. 

In tempi più recenti, gli studiosi hanno precisato anche un certo 
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numero di somiglianze tra Cristo e Apollonio. Entrambi sono pre- 
sentati come esseri sovrumani (θεῖοι ἄνδρες); entrambi operarono 
guarigioni miracolose e fecero resuscitare uomini già morti; ebbero 
ugualmente il dono della profezia. Il sovrannaturale gioca un ruolo 
importante sia nella nascita di Apollonio sia nella sua scomparsa da 
questo mondo; anche Filostrato credeva nella sua resurrezione. An- 
che il loro modo di insegnare ebbe tratti in comune. Entrambi soste- 
nevano che c'è un solo Dio, che deve essere onorato con cuore puro e 
non con sacrifici di animali (ma, a differenza di Cristo, Apollonio 
aveva ereditato dal politeismo pagano un sistema demonologico che 
sembra del tutto estraneo ai Vangeli). Per tutti e due l’etica ha un 
ruolo fondamentale, entrambi credono nella rivelazione e potrebbero 
essere ugualmente definiti mistici. Anche questo li pone su un piano 
diverso rispetto ai filosofi pagani, compresi gli eclettici. Ma la «buo- 
na novella» dei Vangeli è sostanzialmente diversa dal messaggio di 
Apollonio. 

I suoi scritti, per quanto possono essere considerati autentici, 
mostrano un filosofo che ama la cultura greca ed è, nello stesso tem- 
po, un esperto mago, in tutto simile a quelli che esistevano numerosi 
nel Medio Oriente di quel tempo, anche se, come Apuleio, Apollonio 
sostiene di essere uno scienziato. Raccoglieva profezie astrologiche e 
oracoli e sceglieva un’ora favorita dalle stelle per pregare o offrire i 
suoi sacrifici di incenso. Era rigorosamente vegetariano, vestiva di li- 
no, si asteneva dal vino e dal sesso e predicava una forma di comu- 
nismo. 

Apollonio divenne una leggenda durante la sua vita. Più tardi, 
Caracalla, che vide in lui un grande mago, gli dedicò un sacrario 
(Dione Cassio, LXXVII 18); Alessandro Severo pose una statua di 
Apollonio tra i suoi Lari, insieme con quelle di Cristo, Abramo e Or- 
feo (Historia Augusta, Seuerus 19) 

Ad Apollonio di Tiana è attribuito il rito magico «Vecchia ser- 
va», cfr. PGM ma, 1-40; ved. E.L. Bowie, in ANRW II 16, 2 1978, 
p. 1686. 


Edizione: V. Mumprecht, München 1983 
Traduzione: D. Del Corno, Milano 1978 


Apollonio di Tiana, filosofo e taumaturgo del I sec. d.C., fu de- 
nunciato a Tigellino, il «capo della polizia», come diremmo oggi, di 
Nerone e immediatamente arrestato. Ma le accuse contro di lui, che 
erano state scritte su un rotolo, scomparvero per magia. Tigellino in- 
terrogó allora Apollonio in segreto e ne ricevette una cosi viva im- 
pressione da rilasciarlo all'istante. 

E evidente dal primo testo che Apollonio avrebbe potuto essere 
giustiziato per ordine di Tigellino anche senza un regolare processo. 
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Apollonio nega costantemente di possedere facoltà sovrannaturali - 
p. es. il dono della divinazione. Come farà Apuleio un secolo più tar- 
di circa, anche Apollonio sostiene di essere semplicemente un filoso. 
fo, uno scienziato che osserva certi fenomeni naturali ed é in grado 
di interpretarli in modo corretto. Ma secondo il suo biografo Filo. 
strato, egli vede cose che nessun altro vede e crede sicuramente nei 
demoni, visto che con essi ha commercio: del resto molti filosofi del 
tempo credevano nei demoni e lo stesso Pitagora, la cui dottrina 
Apollonio sosteneva di insegnare, fu quella strana combinazione di 
filosofo e taumaturgo che noi chiamiamo «sciamano». 

Nel secondo testo, Apollonio si trova in una situazione simile, ma 
in questo caso il suo biografo ci dà il suo discorso difensivo ufficiale 
al cospetto dell’imperatore Domiziano. Per molti aspetti esso corri- 
sponde all’ Apologia di Apuleio, pronunciata in tribunale circa un se- 
colo dopo, ma, a differenza del discorso di Apuleio, l'orazione di 
Apollonio difficilmente puó essere considerata autentica; senza dub- 
bio Filostrato riporta il genere di discorso che Apollonio avrebbe po- 
tuto pronunciare in quelle circostanze, anche se é possibile che egli 
abbia trovato qualche spunto per questo discorso nella fonte di cui 
disponeva. 

Apollonio fu accusato di magia, poiché predisse una pestilenza e a 
Efeso. Il capo d'imputazione sostenuto dall'accusatore ὃ che solo un 
mago avrebbe potuto fare una simile profezia. Il fatto che Apollonio 
abbia salvato Efeso dalla pestilenza non è neppure preso in conside- 
razione. Con il sostenere che questo tipo di prescienza non è sovran- 
naturale, Apollonio si paragona a due «presocratici», Talete e Anas- 
sagora (ma, dal momento che li chiama entrambi «uomini della Io- 
nia», è possibile che egli pensi ad Anassimandro, oppure il nome si è 
corrotto nella trasmissione del testo), e a Socrate stesso. 

In che modo Apollonio spiega le sue facoltà « psichiche»? In primo 
luogo con il suo regime alimentare. Anche se di esso non dà qui un 
resoconto dettagliato, è evidente che Apollonio era un vegetariano e 
si asteneva dal vino. Ciò si accorda con l’insegnamento di Pitagora, 
ma è anche possibile che Apollonio l'avesse appreso in India, dove 
visse per un periodo. In termini moderni Apollonio potrebbe essere 
definito un praticante di yoga. 

Un altro argomento che Apollonio usa nella sua difesa è il fatto 
che egli attribuì a Eracle il merito della fine della pestilenza e dedicò 
un tempio al dio. Al contrario, un vero mago avrebbe rivendicato per 
sé tutto il merito della miracolosa impresa. E questa un'importante 
distinzione. Offrendo una ricompensa al dio, Apollonio colloca il mi- 
racolo al di fuori dell’ambito della magia, conferendogli, invece, un 
significato religioso. Il fatto che egli abbia visto realmente la peste in 
forma di uomo è sconcertante, ma per Apollonio i responsabili delle 
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malattie erano i demoni del male, sia che essi aggredissero una perso- 
na singola sía che attaccassero un'intera comunità. 

Infine Apollonio respinge l'accusa, o l'insinuazione, che egli ab- 
bia fatto ricorso a sacrifici umani per mettere in atto riti di magia ne- 
ra. È contro tutti i sacrifici con spargimento di sangue (non avrebbe 
mai ucciso per scopi rituali un animale e, tanto meno, un essere uma- 
no). Descrive il mago come «il tipo di persona che prega tenendo lo 
sguardo su un coltello» (un particolare interessante e piuttosto insoli- 
to), volendo dire che il mago, nelle sue preghiere, promette al dio di 
offrirgli un sacrificio, quel sacrificio che è sul punto di compiere con 
il coltello già pronto. Apollonio argomenta che se egli stesso avesse 
compiuto un atto del genere, il suo δαιμόνιον l'avrebbe lasciato già 
da lungo tempo; invece, il fatto stesso che il δαιμόνιον continui ad as- 
sisterlo dimostra la sua purezza. 

Poco sappiamo di persecuzioni di maghi fino all’impero. Da Dio- 
ne Cassio, XLV 1, 4 sappiamo di un sacrilegium imputato a Nigidio 
Figulo e a Sallustio, ma deve trattarsi di questione diversa, anche se 
Nigidio Figulo potrebbe essere definito un «occultista». Sotto gli 
imperatori, i maghi erano certamente visti come una minaccia per il 
potere e per la società in generale. I discorsi che Dione Cassio fa pro- 
nunciare ad Agrippa e a Mecenate nel libro LII non possono essere 
considerati una testimonianza storicamente attendibile; tuttavia, essi 
sembrano riflettere il punto di vista dei più stretti collaboratori di 
Augusto. In uno di questi discorsi Mecenate mette in guardia Augu- 
sto contro i maghi. Essi si trovano spesso associati con astrologhi in 
accuse e condanne (Tacito, Ann. II 32, 3; XII 22, 1; Dione Cassio, 
XLIX 43, 5). Si può credere che Orazio, nei suoi componimenti su 
Canidia, si sia uniformato ai desideri di Mecenate: potrebbe essere 
questa la ragione per cui è data li un'immagine cosi turpe, malefica e, 
nello stesso tempo, ridicola del mondo della magia. 


a) IV 44 


! Tigellino era il feroce consigliere ed esecutore di Nerone. Il suo 
ruolo ufficiale era di praefectus praetorio. In questo episodio egli tiene 
il rotolo con le accuse contro Apollonio come se fosse una spada. Si 
diceva di Tigellino che «la spada di Nerone dipendeva da lui». 

2 Conoscere gli dèi è il fine ultimo dei pitagorici, cfr. Filostrato, 
Vita Apollonii VI τι. Il termine σοφία («sapienza») ricorre anche ne- 
gli scritti ermetici, cfr. p. es. CH I 4, 2; II 14, 3. Ved. E. Norden, 
Agnostos Theos, Leipzig 19234, p. 88 sgg. 


b) VIII 7, 9-10 


' Un'allusione al δαιμόνιον di Socrate, cfr. Platone, Apol. 33b-e; 
39C-40c (testo n. 53). 
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2 Talete e Anassagora sostennero di non avere facoltà sovranna- 
turali ma di usare semplicemente la loro conoscenza scientifica supe. 
riore. Anche Apollonio insiste nel dire di essere solo uno scienziato 
molto preparato. Sarà questa anche la difesa di Apuleio (Apol. 25-43, 
testo n. 28); cfr. Cicerone, Diu. I 49; sulla persecuzione di Anassago- 
ra ved. C.R. Phillips III, in Magika Hiera, p. 262. Sulle maghe della 
Tessaglia cfr. Orazio, Epod. 5, 45 e passim. 

3 Il giusto regime alimentare, il giusto abbigliamento e lo stile sa- 
no di vita sono parti costitutive della sapienza di Apollonio. 

^ Apollonio chiede all'imperatore un colloquio privato, cfr. 
VIII 5. 

5 Apparizione simile in IV το. 

6 Sugli abissi cfr. IV 16; Od. XI 12 sgg. (testo n. 50); Eliodoro, 
Aethiopica VI 14-5 (testo n. 71). 

7 Cfr. IV 16, ma li l'aiuto di Eracle non riconosciuto. 

5 Ved. Pausania, III 19, 5. 

? Sciti, Massageti e Tauri offrivano sacrifici umani ai loro dèi o 
erano cannibali; è possibile che fossero dediti a entrambe le pratiche. 
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Luciano, Gli amanti del falso 14-7 


Luciano di Samosata, un autore satirico del II sec. d.C., ha lascia- 
to circa ottanta scritti, molti dei quali sono brevi dialoghi. Per la sua 
acuta intelligenza e per la sua critica corrosiva è stato definito «il 
Voltaire greco». Luciano si prende gioco delle idee religiose popolari 
(p. es. nell'Icaromerippo e nell’ Assemblea degli dèi) e di certe supersti- 
zioni (come negli Amanti del falso). Risulta evidente da questo passo 
che Luciano non crede nella mapia, benché molti suoi contempora- 
nei, anche uomini colti, ci credessero. 

La persona che racconta la storia è un maestro di filosofia che in- 
segna a un giovane il pensiero filosofico della scuola aristotelica (inci- 
dentalmente, si apprende da questo scritto che le opere del maestro 
erano studiate nel seguente ordine: Analitica, cioè Logica; Fisica - si- 
curamente seguita dalla Metafisica, cioè «cid che viene dopo la Fis- 
ca»). Questo maestro di filosofia si trova nella strana situazione di 
dover procurare un mago al suo discepolo. Il mago viene trovato ed 
evoca dapprima, dietro compenso, il fantasma del padre del giovane; 
successivamente, fa comparire, attraverso una procedura magica, la 
giovane donna di cui il ragazzo è innamorato. Il rito è descritto con 
un'accentuata distorsione ironica e con un esagerato accumulo di 
particolari, i quali, di per sé, non sarebbero inattendibili. Figure di 
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fango erano impiegate in magia, ma quella che compare qui è addirit- 
tura in grado di volare, e cosi via. 

Il fatto che l'intera cerimonia - anche se ha funzionato esatta- 
mente come un incantesimo - non era necessaria, é un'altra delle 
beffe di Luciano. E poi menzionato un famoso esorcista, «Siro di Pa- 
lestina», che guarì molte persone dietro compenso. 

Uno dei presenti afferma di credere negli spiriti. Il personaggio 
narrante (Luciano stesso, presumibilmente) di tanto in tanto avanza i 
suoi dubbi con la più raffinata educazione attica. 


Edizione: M.D. Macleod, Oxford 1974 
Traduzione: V. Longo, Torino 1976-93 


Su questo passo cfr. J.J. Winkler, in Magika Hiera, p. 126. 

! Nella logica aristotelica la riduzione di un sillogismo consiste 
nel riportare alla forma perfetta tutte le forme imperfette di sillo- 
gismo. 

2 Gli Iperborei erano una popolo leggendario che si credeva ri- 
siedesse nel nord dell' Europa. 

3 Il μάγος ha bisogno di un anticipo per comprare il materiale 
per il rito. Probabilmente non c'é connessione con le «offerte degli 
Iperborei» (Erodoto, IV 33-5). Il valore della mina era di cento drac- 
me e una dracma valeva sei oboli. 

4 Aspetta la fase crescente della luna e non la luna piena. Il verbo 
τελεσιουργέω è qui usato con l'insolito significato di «celebro un rito 
(magico) ». 

* Ἡ mago scava una fossa (ved. Od. XI 12 sgg.) in uno spazio 
aperto all'interno della casa (cfr. Virgilio, Aen. IV 494 tecto interiore 
sub auras, ved. Pease, nota ad loc.) e attende la mezzanotte. Il rituale 
comincia con l'evocazione dal regno dei morti del padre del giovane; 
il termine tecnico qui è ἀναχαλέω, Non è una vera scena di negro- 
manzia: lo spirito del padre deve essere convinto a dare il suo con- 
senso postumo all'amore del figlio. E questa un'azione preliminare 
necessaria? Lo spirito potrebbe altrimenti creare degli ostacoli? Pre- 
sumibilmente é necessario ingraziarselo con offerte, come fanno 
Atossa e i Persiani con lo spirito di Dario in Eschilo, Pers. 607 sgg. 
(testo n. 52). 

$ Ecate e Cerbero appaiono dal basso, Selene dall'alto. La scena 
cambia in ogni momento. Luciano usa gli elementi tradizionali, ma 
con toni ironici. 

? Modellini di fango sono spesso impiegati nella magia d'amore 
(cfr. Orazio, Serm. I 8, testo n. 7), ma un piccolo Eros come messag- 
gero alato è insolito. Anche in questo caso Luciano ha combinato in- 
sieme elementi diversi per ottenere un effetto comico. 

* L'esito positivo della magia d'amore, desiderato nell’ Idillio 2 di 
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Teocrito (testo n. 4) e nell'Ec/oga 8 di Virgilio (testo n. 8), in questo 
caso è raggiunto, con la differenza che l'amata non ritorna (dopo es- 
sere stata infedele), bensì appare di sua spontanea volontà per tra. 
scorrere insieme la prima notte. 

? Luciano usa il termine ἐπῳδαί (lett. «incantesimi ») con il signi- 
ficato più generale di «magia»; su questo termine ved. R. Kotansky, 
in Magika Hiera, p. 109 sgg.; F. Graf, ibid., pp. 188-9. 

10 Tichiade, uno degli interlocutori, svolge molto educatamente 
la parte dello scettico. Per caso egli conosce la fanciulla in questione 
e insinua che sarebbe stata più che felice di andare dall'amante anche 
senza magia. 

!! Il denaro opera una specie di magia per suo conto; con il dena- 
ro si sarebbe potuto attirare direttamente la fanciulla senza la media- 
zione del mago. Al contrario, gli spiriti (cosi come i demoni e le stre- 
ghe) scompaiono quando sentono il rumore del metallo. 

12 [one crede nella magia. A tal proposito cita l'esorcismo esegui- 
to da «Siro di Palestina», il quale, secondo alcuni, sarebbe Gesù, op- 
pure una combinazione di Gesü e un altro famoso guaritore. Sulle 
cure magiche per l'epilessia ved. R. Kotansky, in Magika Hiera, pp. 
II3; 117-20; 133, nt. 75. 

13 Sul colore nero del demone cfr. Pausania, VI 6, τι (testo n. 64). 

14 Secondo Platone, solo le idee sono reali, ma molti non posso- 
no vederle e colui che parla, un aristotelico, è uno di quelli. 

15 A meno che Luciano stia scherzando, non era insolito vedere 
spiriti o demoni di giorno o di notte. Ció era divenuto «normale» 
(οὐδέν τι παράλογον) per Eucrate, il quale, peró, si sente completa- 
mente sicuro solo se indossa il suo amuleto. Questo é di ferro, mate- 
riale che gli spiriti odiano, ha croci (probabilmente come maglie) e gli 
fu donato da un arabo (che potrebbe essere della Siria o della Palesti- 
na). Troviamo qui uno dei primi casi in cui il simbolo cristiano viene 
usato come difesa contro i demoni. 
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Apuleio, Apologia 


Apuleio, seguace della filosofia platonica e conferenziere itine- 
rante del II sec. d.C., venne accusato di pratiche magiche per certi 
suoi interessi nel campo delle scienze occulte. Nella città dell’ Africa 
settentrionale Oea (oggi Tripoli) fece visita ad Apuleio, durante una 
sua malattia, l’amico Sicinio Pontiano. In questo incontro Apuleio 
ebbe modo di conoscere la madre dell'amico, Pudentilla, una ricca e 
ancora attraente vedova di pochi anni piü vecchia di Apuleio. Dopo 
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che Apuleio ebbe sposato Pudentilla, gli fu rivolta l’accusa di prati- 
che magiche dai parenti della moglie, i quali non gradivano che l'in- 
gente patrimonio della donna finisse nelle mani di un estraneo. 

Nel processo, che si tenne a Sabrata al cospetto del proconsole 
romano Claudio Massimo, Apuleio assunse la propria difesa e il di- 
scorso che tenne davanti alla corte (o, più verosimilmente, la versio- 
ne rielaborata di questo discorso) ci è stato conservato. Esso contie- 
ne una notevole quantità di notizie sulla magia. Se Apuleio fosse sta- 
to condannato, la sua pena sarebbe stata la morte. 

Il discorso di Apuleio verte dapprima sulle generiche chiacchiere 
diffamatorie che erano circolate nella comunità sul suo conto al fine 
di far nascere un clima di sospetto verso di lui. Questi rumores aveva- 
no finito per provocare un'accusa formale contro Apuleio, al quale si 
imputava il reato di essere un magus. Per respingere questa accusa 
Apuleio discute innanzitutto il significato originario del termine ma- 
gus. A tal fine ricorre anche a citazioni tratte dall’ Alcibiade e dal Car- 
mide di Platone per mostrare come presso i Persiani la «magia» e i 
«magi» fossero tenuti nella più alta considerazione: la magia faceva 
parte del curriculum educativo dei principi della casa regnante e per- 
ciò doveva essere stata considerata piuttosto una religione o una filo- 
sofia che un qualche genere di pratica stregonesca. La seconda testi- 
monianza, tratta dal Carmide di Platone (156d), è dubbia; sembra che 
Zalmoxis fosse un dio dei morti venerato dai Geti, una tribù tracia 
in uno stadio di semi-civilizzazione, e ciò che Platone dice circa i 
«guaritori di Zalmoxis» non può essere confermato. 

Apuleio dimostra poi che anche i suoi stessi accusatori non credo- 
no nell’esistenza delle pratiche magiche e ricorrono a questa accusa 
solo al fine di farlo condannare: infatti, se lui fosse davvero quel ma- 
go formidabile che essi pretendono che sia, dovrebbero essere assai 
preoccupati per le loro vite. E fuori discussione che nel corso dei se- 
coli l'accusa di magia è stata usata più e più volte per eliminare quan- 
ti fossero divenuti personaggi scomodi e impopolari. 

Confutando gli altri argomenti della sua accusa, Apuleio si rivela 
un abile avvocato. L’unica accusa fondata è l’esperimento con il ra- 
gazzo, l’altare e la lanterna. Nell'antichità i ragazzi erano considerati 
soggetti medianici naturali; di ciò Apuleio offre una spiegazione e ri- 
ferisce una storia di Varrone su Nigidio Figulo, un contemporaneo di 
Cicerone interessato alle scienze occulte. Il ragazzo sul quale Apuleio 
aveva condotto l'esperimento doveva essere evidentemente caduto in 
trance e ciò doveva aver spaventato il testimone oculare, ma difficil- 
mente avrà potuto impressionare Apuleio. In tal senso l'esperimento 
doveva essere riuscito, ma Apuleio - per ovvie ragioni - nulla riferi- 
sce delle eventuali rivelazioni che potevano esserci state. 


Edizione: R. Helm, Leipzig 1912? 
Traduzione: C. Marchesi, Bologna 1962 
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a) 15-7 
Il libro di A. Abt, Die Apologie des Apuleius von Madaura und die 


antike Zauberei, Giessen 1908, è ancora apprezzabile. Utile è anche il 
commento di H.E. Butler-A.S. Owen, Oxford 1914. 

Immediatamente prima Apuleio ha usato i termini scelera im- 
mania et inconcessa malificia et artis nefandas. Il mago ha bisogno di 
un talento speciale n PGM 4, 210 questo talento è chiamato μαγιχὴ 
ψυχή), ma la magia è un'arte, o una tecnica, che deve essere appresa 
da un libro oppure, ancora meglio, da un maestro. Apuleio usa arte; 
magicae (41; 88; Met. I 8; II 1 ecc.), ma anche artes malae et facinoro- 
sae illecebrae (Met. II 5). Gli autori cristiani (Lattanzio, Diu. Inst. I 8; 
Arnobio, aduersus nationes I 43; II 13; Agostino, Ciz. VIII 19 ecc.) 
parlano di malae artes. Ammiano Marcellino offre una varietà di ter- 
mini: prauae artes (XXI 1, 7); artes nefariae (XXVI 3, 2); secretae artes 
(XXIX 1, 7); interdictae artes (XXIX 2, 2). Gli equivalenti greci sa- 
rebbero τέχνη o χαχοτεχνία. 

2 Sembra che i μάγοι tra i Persiani siano stati una casta di sacer- 
doti, cfr. Senofonte, Cyr. VIII 1, 23; Cicerone, Diu. I 23; 41 (come uo- 
mini capaci di divinazione corrispondono agli auguri romani). I Greci 
che videro in azione i u&yot persiani dovettero rimanere impressio- 
nati al punto di scambiare un fenomeno religioso con un fenome- 
no di magia, ved. F. Cumont, Les religions orientales, Paris 1907, p. 
227 sgg. Ammiano Marcellino, XXIII 6, 32-5, non separa la magia 
dalla religione. A Roma il termine magus acquistò una connotazio- 
ne negativa, cfr. Ps.-Quintiliano, Decl. 10, 19 tu, cuius in leges di 
superi manesque torquentur, qui nocturno terribilis ululatu profun- 
dum specus et ima terrarum moues, modo seruientium reuocator ani- 
marum, nunc idem crudelis et inexorabilis custos («tu, per i cui vole- 
ri gli déi celesti e i Mani sono tormentati, tu che terribile nel tuo 
notturno ululato muovi l'abisso profondo e i recessi della terra, 
ora evocando anime come ministre, ora fungendo tu da crudele e 
inesorabile guardiano»). Cfr. Graf, p. 31 sg. 

* Apuleio cita da Platone, Alcib. 1 121e. 

^ Zoroastro è Zarathustra e Oromazo (che non è suo padre) è 
Ahura Mazda. 

> Che la magia sia gradita agli dèi immortali può essere vero per i 
magi persiani; anche molti maghi greci e romani credevano senz'altro 
nell’origine divina della loro arte, che essi chiamavano ἱερὰ μαγεία 
(PGM 4, 160). Più tardi, tra i neoplatonici, la magia divenne un'arte 
rispettabile con il nome di θεουργία. Abt, Die Apologie, p. 110 sgg., 
mostra come il mago potesse pensare sé stesso come un sacerdote e il 
suo potere come una religione. 

6 La citazione è tratta da Charm. 157a. Le ἐπῳδαί possono essere 
buone o cattive; sono buone se servono a guarire una malattia o una 
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ferita. Nel dialogo, evidentemente, sono rappresentati i due diversi 
punti di vista. Zalmoxis insegnava che per guarire c'era bisogno di 
erbe e di formule magiche, mentre Socrate sostiene che le erbe sono 
sufficienti, poiché le formule magiche sono inutili. Altrove (Euthd. 
1902) Platone riconosce il potere di guarigione dei «canti», ma, in 
generale, condanna tutte le forme di magia, cosi come essa era prati- 
cata da ἀγύρται xal µάντεις («indovini e profeti») nelle sue varie for- 
me (Resp. 364c; Symp. 202e; Leg. 993a-d). Se si guarda alla letteratu- 
ra greca in generale, si trovano ben pochi esempi di ἐπῳδαί in senso 
positivo. Ma ved. F. Graf, in Magika Hiera, pp. 88-9. 

? Abt, Die Apologie, p. 118, documenta da PGM come il mago ve- 
desse sé stesso come «il sacerdote, il favorito degli dèi; egli li riceve a 
casa, li accoglie come amici, divide un pasto con loro, gli chiede delle 
cose e infine li congeda amichevolmente ». In tutto ciò c’è un tono di 
disinvolta familiarità. In che modo il mago acquista tale privilegio? 
Perché conosce il nome dei suoi dèi. Ciò gli conferisce il potere di cui 
ha bisogno per esercitare su di loro forza di coercizione. Naturalmen- 
te non sempre gradiscono essere forzati e il mago deve prendere ogni 
tipo di precauzione. Se la sua forza di persuasione, πειθώ, non fun- 
ziona, allora ricorre alle minacce (Lucano, VI 736 sgg., testo n. 58). 

8 L'emendamento di Casaubonus incredibili per incredibilia sem- 
bra necessario, poiché la lezione tràdita ripete l'idea di omnia quae ue- 
lit. Abt, Die Apologie, pp. 124-30, offre una lunga lista delle meravi- 
gliose imprese che i maghi possono compiere. Possono tirare giù la lu- 
na dal cielo, far scomparire il sole, influenzare il tempo atmosferico, 
trasformarsi in animali, uccidere serpenti, liberare prigionieri ecc. 

? E pericoloso rivolgere accuse a un mago vero, poiché in un pro- 
cesso avrà la meglio, o per la sua superiore eloquenza (cfr. cap. 4) ο 
rendendo incapaci i suoi avversari, cfr. Graf, pp. 176-7. Pernicies cae- 
ca può essere spiegato dal termine clandestina supplicia (Cod. Iusti- 
nian. 9, 18, 9). La vittima non ha idea di chi ha scagliato contro di lei 
la maledizione, né sa in che modo ció sia stato fatto. 

10 Apuleio cita filosofi che erano «sostenitori dell'ordine natura- 
le del mondo» (rerum naturae patronos) e che potevano essere chiama- 
ti scienziati, ma furono accusati di ateismo, benché avessero potuto 
anche essere profondamente religiosi. In un primo gruppo menziona 
Anassagora, Leucippo, Democrito ed Epicuro, in un secondo gruppo 
alcune figure semi-mitologiche come Epimenide, Orfeo, Pitagora e 
Ostane, in un terzo Empedocle, Socrate e Platone. A detta di Apu- 
leio, tutti sarebbero stati attaccati dai loro contemporanei. Sul δαι- 
μόνιον di Socrate ved. testo n. 53. Si supponeva che Ostane, un fa- 
moso mago persiano, fosse stato il maestro di Democrito. Ved. Abt, 
Die Apologie, p. 325 sgg. 

!! Apuleio aveva chiesto ad alcuni pescatori e ad altra gente di 
portargli certi tipi di pesce, per i quali aveva pagato un buon prezzo. 
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Come egli sostiene, invece di mangiarli li ha dissezionati per studiare 
la loro anatomia. Un particolare tipo di pesce era chiamato res mari- 
nae, termine usato anche per indicare i pudenda. Da qui il sospetto 
che avesse usato il pesce per una magia d'amore. C'é qualche testi. 
monianza sul fatto che il pesce fosse usato effettivamente per questo 
scopo; PGM 14, 335 sgg. e 361 sgg. riferiscono di un unguento magi- 
co, in cui si metteva un pesce e che si usava per frizionare il viso e il 
pene; ved. Abt, Die Apologie, p. 143. 

12 Si allude implicitamente a un sacrario con l'immagine di una 
divinità magica. 

13 Cfr. capp. 42-53; Abt, Die Apologie, p. 232 sgg.: «Gli bomines 
incantati o due casi di epilessia». Egli sostiene che questo era un par- 
ticolare rito di divinazione. Per simili rituali erano necessari un bam- 
bino e una lanterna. Ma la cosa principale, la divinazione, è omessa. 
Far svenire un ragazzo non è in sé un'azione magica. Talvolta c’è bi- 
sogno di un catino per vedere il futuro; in tal caso si parla di lecano- 
manzia. Ved. Abt, Die Apologie, p. 234 sgg. 


b) 42-3 


! Secondo Abt, é questo l'unico passo in cui canticum significa 
«formula magica» o «incantesimo»; in tal senso il latino usa anche 
cantamen (cap. 16), cantus, cantio, cantiuncula. I termini praesagium et 
diuinatio sono virtualmente sinonimi; per tecniche differenti ved. 
Abt, p. 240 sgg. 

? Un'operazione di idromanzia, descritta probabilmente da Var- 
rone in un ampio capitolo dedicato appunto all'idromanzia e alla sua 
origine persiana; ved. PGM 4, 154 sgg. (testo n. r7). Nella storia di 
Varrone il ragazzo vide (in trance) il viso del dio Mercurio nell'acqua 
e recitó una profezia di 160 versi sull'esito della guerra contro Mitri- 
date. Mitridate VI, re del Ponto, nato nel 112 ca. e morto nel 63 a.C. 
combatté tre guerre contro i Romani: 88-84, 82-81, 74-63 a.C. Tral- 
le, un'importante città della Caria (Asia Minore) divenne sottomessa 
a Roma a partire dal 133 a.C.; fu conquistata da Mitridate nell'88 e 
da lui tenuta per breve tempo. 

? Questa specie di rito magico fu inscenato da Nigidio Figulo, un 
famoso occultista dei tempi di Cicerone (e di Varrone). E abbastanza 
chiaro che furono coinvolti ragazzi, che Nigidio lanció un sortilegio 
su di loro e li «rese ispirati» per far loro scoprire dove fosse la som- 
ma di denaro perduta. Il verbo imstinctus corrisponde a cantatus e può 
essere usato per indicare l'ispirazione dei poeti e dei profeti, ma an- 
che per la trance o altre misteriose comunicazioni da parte dei de- 
moni. 

* Si riferisce alla demonologia del platonismo medio, che egli 
stesso presenta nel de deo Socratis e che è rifiutata da Agostino, Ciu. 
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VIII 13 sgg; IX 2 sgg.; X 9 sgg. Sul ruolo dei demoni nella divinazio- 
ne ved., p. es., Plutarco, de defectu oraculorum 418e-419e (testo n. 
59). In PGM, qualche volta i demoni sono allo stesso livello degli dèi, 
ma piü spesso sono a questi subordinati, come avviene nel platoni- 
smo medio. Anche gli ἄγγελοι, fatti derivare dalla religione giudaica, 
svolgono il ruolo di intermediari tra dèi e uomini. 

5 Due diversi tipi di influsso magico: tramite suoni e tramite es- 
senze aromatiche, attraverso l’udito e attraverso l’olfatto. Il verbo 
latino auoco sembra l'equivalente del greco περισπάω. Per delenimen- 
tum c'è un parallelo in Livio, XXXIX τι, 2 (un incantesimo d'amore) 
illius excetrae delenimentis et uenenis imbutum nec parentis... nec deo- 
rum uerecundiam babere («avvinto dalle seduzioni e dai filtri di quella 
strega non aveva rispetto né per la madre... né per gli déi»). I profu- 
mi seducenti sono gli ἐπιθυμιάματα. 

6 Il ragazzo deve essere di bell’aspetto e puro al fine di attrarre il 
dio che prenderà possesso di lui, stabilendosi nel suo corpo; cfr. Ora- 
zio, Epod. 5, 13 impube corpus. 

7 Il verbo initiare è tratto dal linguaggio delle religioni misteri- 
che; il mago che dirige l'intera operazione è talvolta chiamato µυ- 
σταγωγός. 
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Apuleio, Metamorfosi III 21-8 


Lucio, il protagonista del romanzo di Apuleio intitolato Metamor- 
fosi (o Asino d'oro), fece un viaggio in Tessaglia per studiare l'arte 
della magia, poiché la Tessaglia era considerata per tradizione la pa- 
tria delle maghe. Ansioso di apprendere importanti segreti, Lucio 
stringe amicizia con Fotide, la servetta di una famosa strega, Panfile, 
e le chiede di aiutarlo a trasformarsi in uccello. Sfortunatamente Fo- 
tide - non é del tutto chiaro se ció avvenga casualmente o di proposi- 
to - sbaglia unguento e Lucio si ritrova trasformato in asino. 

In un primo momento l'antidoto sembra molto semplice: l'unica 
cosa che Lucio deve fare per riacquistare sembianze umane é mangia- 
re alcune rose. Tuttavia, man mano che la storia procede, ostacoli di 
ogni tipo vengono a frapporsi fra Lucio e le agognate rose. Alla fine 
Lucio si salva grazie all'intervento della dea Iside e decide di diven- 
tare un suo seguace. Cosi un romanzo picaresco dai toni leggeri si 
conclude con una scena di conversione e di iniziazione. Ormai libero 
dalla curiosità che gli ha causato tante sofferenze, Lucio trova lette- 
ralmente salvezza e assurge a nuova vita nell'ambito di una delle 
grandi religioni misteriche del mondo antico. 
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Edizione: D.S. Robertson-P. Vallette, Paris 1940 
Traduzione: G. Vitali, Bologna 1962 


! Lucio ha una relazione amorosa con Fotide, la servetta di una 
formidabile maga, Panfile, la quale, a sua volta, ha essa stessa una 
sua relazione d'amore. L'espressione ceteris artibus indica che la maga 
ha già provato tutti i generi di magia per vincere l'amato, ma invano. 
Ora tenterà qualcosa di nuovo. 

? La maga possiede una stanza speciale in cima alle scale, dove 
mette in atto i suoi secreta (20, 1). 

3 Chi esegue questo rituale deve essere nudo. La maga, Panfile, 
tiene una varietà di sostanze magiche in bossoli tenuti in una casset- 
ta. Qualcosa di simile ὃ implicito in Seneca, Med. 676 sgg. Per la pra- 
tica dell'unzione, cfr. Orazio, Epod. 5, 59 nardo perunctum. 

4 Le lucerne sono usate spesso in magia (Lampenzauber), cfr. S. 
Eitrem, in Magika Hiera, pp. 176-82; J.J. Winkler, ibid., pp. 224-6. 
Panfile parla alla lucerna come se fosse un essere vivente e sembra 
trarre indicazioni da essa. In Apol. 42, Apuleio è accusato di aver 
eseguito un rituale magico «in un luogo segreto, con un piccolo alta- 
re, una lucerna e in presenza di pochi complici come testimoni». 

5 La trasformazione di Panfile in gufo (cfr. Pease, nota a Virgi- 
lio, Aen. IV 462) richiama scene simili nelle Metamorfosi di Ovidio, 
p. es. la storia di Cigno (II 373-7): cum uox est tenuata uiro canaeque 
capillos | dissimulant plumae collumque a pectore longe | porrigitur digi- 
tosque ligat iunctura rubentis, | penna latus uelat, tenet os sine acumine 
rostrum. | Fit noua Cygnus auis... («allorquando all'uomo la voce di- 
venne flebile, candide piume sostituiscono i capelli e il collo si allun- 
ga lontano dal petto e una membrana congiunge le dita che si impor- 
porano, penne ricoprono i fianchi, un becco senza punta ricopre la 
bocca. Diventa il nuovo uccello Cigno...»). 

6 La lezione tràdita magnis fu corretta in magicis (v) e in magis 
(Oudendorp, cfr. Orazio, Epod. 5, 87; Ovidio, Am. I 8, 5). 

7 Di fatto Lucio non è stato stregato da Panfile (nullo decantatus 
carmine; per decantare cfr., p. es., Seneca Oed. 562); tuttavia si trova 
in uno stato di incantato stupore, defixus; c'è un'allusione al termine 
tecnico, cfr. C.A. Faraone, in Magika Hiera, pp. 21-2; H.S. Versnel, 
ibid., p. 61; J.J. Winkler, ibid. p. 231. 

8 Apuleio continua a giocare con l'idea che il suo protagonista, 
anche se non si trova effettivamente sotto un incantesimo, si com- 
porta come una persona che è stata stregata, per il semplice fatto di 
aver assistito a un rituale magico. Per exterminatus animi Gulielmius 
ha proposto, sulla scorta di Apuleio, Apo/ 43, externatus animi; ma 
in Met. V 18, 4 troviamo l'espressione equivalente extra terminum 
mentis, che sembrerebbe confermare la lezione della tradizione ma- 
noscritta. Attonitus in amentiam: «intontito fino alla pazzia»: da 
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sempre Lucio ha desiderato capire come funzionasse la magia e ora 
che l'ha visto crede di perdere il senno o di sognare. 

9 Per unctulum cfr. 21, 4. Il diminutivo ben si adatta al tono te- 
nero e affettuoso della sua richiesta. 

10 Inermem è congettura di Goldbacher ed è quasi sicura: ma si- 
gnifica immunitum contra magas (Helm) oppure contra me Photidem? 

!! Normalmente /upa indica una prostituta, ma il contesto mo- 
stra che Fotide vuol dire le maghe della Tessaglia. 

I? L'espressione meum uinxisti spiritum potrebbe essere un'altra al- 
lusione alla magia d'amore, cfr. Virgilio, Ec/. 8, 78; Tibullo, I 4, 43-4. 

IS Cfr. at 41935 S: 

14 Per le nocturnae aues cfr. Pease, nota a Virgilio, Aen. IV 462. 

15 Il termine cura non necessariamente ha significato tecnico; ma 
cfr. l'espressione medela salubri subito dopo. Il ritorno dal mondo 
della magia a una forma normale di esistenza sembra essere una gua- 
rigione o un rimedio salutare. 

16 Herbusculis è congettura di Oudendorp per Perculis (F), cfr. 
Marziano Capella, II 200. Fotide usa il diminutivo poiché vuole ras- 
sicurarlo: si fa uso solo di poche erbette. Sull’uso delle erbe in magia 
ved. Pease, nota a Virgilio, Aen. IV 514. 

17? Per l’uso delle foglie d'alloro cfr. Virgilio, Ecl. 8, 82; J. Scarbo- 
rough, in Magika Hiera, p. 146. L'espressione rori fontano indica l'ac- 
qua comune, in opposizione all'acqua dell’ Averno (Pease, nota a Virgi- 
lio, Aen. IV 512). Questa mistura serve come lavacro e come bevanda. 

!8 Lucio stringe e bacia il bossolo, prima di far uso della sostanza 
magica in esso contenuta. Ín un certo senso questo comportamento 
assomiglia all'intima conversazione di Panfile con la sua lanterna (21, 
4). Sulle abitudini connesse con il baciare ved. W. Kroll, in RE, 
Suppl.-Bd. V 1931, coll. 511-20. 

'9 Anche Lucio deve togliersi le vesti (abiectis... laciniis) prima di 
essere trasformato. Prende poi una dose piuttosto consistente di un- 
guento (plusculo uncto), cfr. 21, 4; 22, 5. 

20 Lucio si muove «come un uccello» per diventare un uccello; 
con ció compie un rito magico. 

2! Ancora una volta la metamorfosi è descritta in termini ovidia- 
ni; cfr., p. es., Met. V 455-6 combibit os maculas et, quae modo brac- 
chia gessit, | crura gerit, cauda est mutatis addita membris... («il viso si 
ricopre di macchie e quelle che finora aveva avuto come braccia le ha 
come gambe, una coda si aggiunse alle mutate membra... »). 

22 Si riteneva che gli asini fossero lascivi. 

23 Ora Lucio pensa che Fotide sia una strega malefica che lo ha 
ingannato. 

24 Lucio cerca ora aiuto in Epona, la dea celtica protettrice dei 
cavalli, le cui immagini venivano poste nelle stalle. Questo anticipa, 
forse, la sua conversione finale al culto di Iside, quando giunge a 
compimento l'itinerario che porta Lucio dalla magia alla religione. 


518 COMMENTO 


30 


Plotino, Enneadi IV 4, 40-4 


Plotino, al quale pure erano attribuite facolta sovrannaturali, nel 
suo trattato filosofico prende in esame la magia. Come al solito, rie- 
sce difficile seguire l'andamento del suo pensiero, probabilmente 
perché svolse le sue riflessioni come le presentó a viva voce ai suoi 
discepoli e non si curó di rielaborare i suoi appunti o quelli presi dai 
suoi ascoltatori. 

Fin dalla prima frase del suo saggio risulta evidente che Plotino 
crede nella magia, anche se non sa con certezza in che modo e perché 
essa funziona. Dapprima prende in esame i concetti di simpatia e di 
antipatia. Egli sostiene che tali forze esistono di per sé nell'universo 
e sono da questo contenute: la magia semplicemente le rafforza. 

La magia rituale, come Plotino ebbe modo di vederla messa in at- 
to, richiedeva un comportamento speciale e la pronuncia di formule 
particolari; Plotino confronta la magia alla musica per il fatto che en- 
trambe agiscono sulla parte irrazionale dell'anima umana. 

Plotino mostra come la magia sia qualcosa che accade tra le perso- 
ne, anche se non esclude l'influenza di forze cosmiche; anche in que- 
sto caso l'analogia con la musica aiuta a capire ció che avviene: le 
corde pizzicate di una lira producono vibrazioni in un altro stru- 
mento. 

Secondo Plotino, rivolgere preghiere alle stelle (cioé ai pianeti 
chiamati con i nomi degli dèi) è senza senso; tuttavia le stelle eserci- 
tano una certa influenza su ogni forma di vita del nostro pianeta. 
Questo ci riporta al concetto di simpatia cosmica: «Colui che chiede 
qualcosa all'universo non è a questo estraneo», il che equivale a dire 
che la magia funziona perché noi apparteniamo all'universo. 

Anche se alcuni maghi sono malvagi, la loro magia funziona 
ugualmente poiché la forza é a disposizione; peró, dal momento che 
usano la magia per uno scopo malvagio, prima o poi essi stessi saran- 
no puniti. Anche se il mago può essere in grado di infliggere qualsiasi 
male agli esseri umani, non può influire sull’universo; il suo potere su 
questa terra è limitato poiché l'«uomo saggio» (un concetto che Plo- 
tino ha derivato dagli stoici) può certamente difendersi dalle arti del- 
la magia nera. La vita contemplativa -- cioè «la vita del filosofo» - è 
esente da qualsiasi influenza della magia. 


Edizione: P. Henry-H.R. Schwyzer I-III, Paris-Bruxelles 1951-73 
Traduzione: G. Faggin, Milano 1992 


! Plotino usa il termine generico γοητεία al plurale. Esso indica- 
va originariamente l'evocazione dei morti (W. Burkert, in «RhM» 
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CV 1962, p. 50), ma perse questo significato nel V sec. a.C., passan- 
do a significare «forza magica» o «magia». Plutarco (Cic. 17, 5) parla 
di φευδομάντεις τινὲς καὶ γόητες. La parola è spesso usata in senso ne- 
gativo per «imbroglio» «truffa» e yong può essere tradotto come 
«ciarlatano» (ved. G. Delling, in TDNT I, pp. 737-8). Ma Plotino 
usa il termine in senso neutro. Sta evidentemente parlando di magia 
che funziona e vuole scoprire perché funziona. 

2 Plotino introduce il concetto di Posidonio di simpatia cosmica 
che spiega come armonia naturale tra cose simili e come disarmonia 
tra cose dissimili. E il principio del similia similibus, cfr. C.A. Farao- 
ne, in Magika Hiera, pp. 7-8. 

3 Un'altra spiegazione: lo sforzo combinato di una varietà di for- 
ze nell'universo, che si concentrano su un'entità unica, produce ef- 
fetti magici. 

4 Esiste un genere di magia che non ha bisogno di un mago, co- 
me se fosse un’arte magica spontanea. E come se dicessimo: «Il mon- 
do è pieno di miracoli, la vita stessa è un miracolo». Il verbo ἕλχεται 
ci è familiare dal refrain in Teocrito, 2 (testo n. 4). E connesso con 
ἄγω (cfr. il significato tecnico di ἀγωγή). Cfr. anche PGM 7, 887; 
J.J. Winkler, in Magika Hiera, pp. 229; 241, nt. 84. 

5 Un riferimento a Empedocle, fr. B 17, 7-8 = B 26, 5-6D.-K., 
seguito da un'allusione a Platone, Symp. 203d. 

$ C'é un evidente parallelismo tra i termini γόης... φαρμαχεύς... 
φαρµάκχοις... γοητεύμασι, i quali devono essere, più o meno, sinoni- 
mi. Su φάρμαχον ecc. ved. R. Kotansky, in Magika Hiera, pp. 109; 
125, nt. 12; J. Scarborough, ibid., pp. 139-40; 142-4; 149-50. 

7 Plotino usa come esempio l'amore e la magia d'amore. Non è 
del tutto chiaro se «i materiali che suscitano l'amore» siano la bellez- 
za naturale ecc., oppure la magia d'amore. 

8 Il testo è incerto: forse si dovrebbe leggere, secondo la conget- 
tura di Kirchhoff, ὀλχῆς ἐρωτιχῆς διὰ γοητείας τέχνη γεγένηται e tra- 
durre « c’è, attraverso la magia, una tecnica di attrazione erotica». 
Ciò che Plotino vuol dire è che l'attrazione naturale che due persone 
sentono l'una per l'altra puó essere rafforzata per mezzo della magia. 
Questo significa forse che, se manca l'attrazione naturale, il mago è 
senza potere? 

? Quali sono le «figure dotate di potenza» (σχήµατα δυνάμεις 
ἔχοντα)} Certi riti e certi gesti? Se è cosi, essi devono essere più po- 
tenti degli incantesimi solo pronunciati, che erano quelli più comuni. 
Plotino può anche avere in mente certi costumi che i maghi indossa- 
vano tradizionalmente. 

10 Un mago al di fuori dell universo è una ben strana ipotesi, vi- 
sto che si troverebbe a operare nel vuoto; la sua magia sarebbe ineffi- 
cace, poiché non potrebbe lavorare con le emozioni umane. Sono qui 
usati diversi termini tecnici: χατάγω, ἐπαγωγή, χατάδεσμος. Su xa- 
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τάδεσμος cfr. C.A. Faraone, in Magika Hiera, p. 21, nt. 3; J.J. Wink- 
ler, zbid., p. 231. 

!! Plotino esamina ora il tono, il suono dell'incantesimo, il modo 
in cui esso era eseguito, forse il susurrus magicus. Ficino traduce l'e- 
spressione πέφυχε δὲ xai ἐπῳδαῖς «insita enim traducendi uis est carmi. 
nibus». Bisognerebbe, forse, leggere ἐπῳδῆς, secondo la congettura 
di Kirchhoff. Qui σχήµατα significa i gesti che accompagnano le pa- 
role per suscitare pietà. 

12 La magia, come la musica, influenza la parte irrazionale dell'a- 
nima e non la facoltà della volontà o della ragione. 

13 L’analogia tra magia e musica è ulteriormente sviluppata. Il ti- 
po di musica appropriato puó ispirare amore in chi l'ascolta, anche se 
non é questo quello che si vuole dall'esecutore. La musica agisce sul 
subconscio e ha un effetto subliminale. 

14 Le εὐχαί sono qui da intendersi in senso tecnico, come «pre- 
ghiere magiche »; cfr. F. Graf, in Magika Hiera, p. 188 sgg. 

15 Per ταῖς ἐπῳδαῖς («dagli incantesimi») ved. nt. τι; cfr. R. Ko- 
tansky, in Magika Hiera, p. 109 sgg.; F. Graf, ibid., pp. 189-90. Come 
una persona poteva pronunciare una formula magica sui serpenti, co- 
sì i serpenti potevano incantare una persona. Ma il testo non è sicu- 
ro; secondo alcuni testimoni sarebbe la persona a incantare il serpen- 
te, il che corrisponde alla situazione normale; cfr. p. es. Α. Abt, Die 
Apologie des Apuleius, Giessen 1908, p. 53. 

16 Plotino descrive ciò che accade quando una persona è sottopo- 
sta a incantesimo: prima è coinvolto il subconscio, poi la ragione. 

17? Sembra che Plotino parli di «preghiere», cioè di incantesimi, 
indirizzate al sole e alle stelle, cfr. ].Η.Μ. Strubbe, in Magika Hiera, 
PP. 34-5; 41-2; 45-7; H.S. Versnel, ibid., pp. 70-1; J.J. Winkler, ibid., 
p. 219. 

18 Di nuovo Plotino usa la musica come similitudine per spiegare 
i modi di funzionamento della magia. Alcuni particolari in questo pa- 
ragrafo non sono del tutto chiari, poiché il testo trasmesso non è in 
buono stato. 

19 Anche in questo caso εὐχή deve significare un’invocazione 
magica e non una preghiera religiosa. Ma non c'è una linea netta di 
demarcazione, ved. F. Graf, in Magika Hiera, p. 188 sgg. 

20 Si ritorna al tema affrontato già nel par. 40: nell'universo esi- 
ste un genere di magia che funziona senza riti formali; un altro tipo, 
invece, funziona secondo una tecnica ben precisa: μηχανή e τέχνη 
sembrano essere sinonimi. 

?! Si propone qui un'analogia tra magia e medicina. Entrambe 
possono guarire e non sempre risulta evidente in che modo ció av- 
venga. 

22 Colui che chiede qualcosa all'universo, cioè usa le sue forze 
per i suoi scopi, é parte dell'universo. 
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23 Il problema della magia nera. E evidente che essa esiste; la na- 
tura e gli dei sembrano tollerarla. Come gli uomini buoni, cosi anche 
gli uomini malvagi possono usare le risorse della natura. In un certo 
senso forze e risorse sono cieche: non riconoscono chi di esse fa un 
uso corretto e chi invece ne abusa. 

24 Sull'impermeabilità dell'universo alla magia cfr. Orazio, Epod. 
ς, 87-8 (testo n. 6, accogliendo la congettura maga non di M. Haupt 
al posto di miscent). 

25 Un altro problema: in che modo l'uomo saggio (o buono) è toc- 
cato dalla magia? Di nuovo γοητεία e φάρµαχα sono usati come due 
sinonimi. La risposta è che una parte dell'uomo saggio può essere 
toccata dalla magia, ma non dalla magia d'amore. Plotino sembra 
pensare alla sua esperienza personale (Porfirio, Vita Plotini 10, testo 
n. 31). Ma non esclude la malattia, o addirittura la morte, in seguito 
a una maledizione. 

26 Non sempre la magia ha un effetto immediato. Talvolta essa 
opera lentamente. 

27 Perfino i demoni non sono al sicuro dalla magia. Come in pre- 
cedenza, nella discussione sulle stelle (42, 1 sgg.), giocano un ruolo la 
memoria e le percezioni dei sensi. 

28 Il verbo θέλγεσθαι significa «stregare», ma che vuol dire in 
questo contesto φυσικῶςρ Un amuleto proveniente da Acrae (Sicilia) 
racconta come Mosé divenne un mago (φυσικός), IG XIV 2415, 17; 
cfr. Graf, pp. 265-6. La magia si fonda sul principio che i demoni 
sentono le formule magiche e possono essere costretti a obbedire 

29 «Solamente ciò che si ripiega su sé stesso sfugge alla magia». 
Ció anticipa l'ultima frase di questa sezione: «Soltanto la contempla- 
zione ci resta, non esposta a magia». 

36 Plotino cita Platone, Alcib. I 132a; cfr. IL II 547. 

3! L’espressione μάγων τέχναι è un altro sinonimo per magia, se- 
guito da φίλτρα. L'impressione & che Plotino abbia familiarità con 
tutti i diversi termini che indicano le pratiche magiche e li usi, più o 
meno, con lo stesso significato. 
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Porfirio, Vita di Plotino 10 


Plotino ebbe un nemico, Olimpio di Alessandria, che cercò di 
colpirlo con i mezzi della magia. Questo passo, tratto dalla biografia 
di Plotino, ben illustra il suo insegnamento in tema di magia (ved. te- 
sto n. 30). In un primo momento si dice che il mago fece vanamente 
ricorso alle stelle; poi che Plotino, essendo un «uomo saggio», fu in 
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grado di resistere alle forze del male convogliate contro di lui, cosi da 
riuscire a ritorcerle contro chi le aveva evocate. Gli intensi dolori 
che Plotino a un certo punto aveva sentito ricaddero sul mago stesso. 
Questa esperienza personale contribuì evidentemente alla definizio- 
ne dell’idea che Plotino ebbe della magia in generale. 


Edizione: P. Henry-H.R. Schwyzer I, Paris-Bruxelles 1951 
Traduzione: G. Serra 


Nella sua Vita di Plotino, Porfirio racconta la storia di Olimpio di 
Alessandria che «si atteggiava a filosofo» e studiò per qualche tempo 
con Ammonio Sacca, che fu maestro anche di Plotino. Sembra che fra 
i due si fosse sviluppata una sorta di rivalità, poiché Olimpio deside- 
rava essere il discepolo prediletto. Poiché non era un vero filosofo, 
Olimpio tentò la via della magia nera. È da notare la frase ἀστροβολῆ- 
σαι αὐτὸν μαγεύσας ἐπεχείρησεν («tentò di attrarre magicamente su di 
lui l’influsso negativo degli astri»), come se un pianeta potesse essere 
costretto, tramite un rito, a intervenire contro un essere umano. Que- 
sto, però, non ha effetto e la magia si ritorce sul mago. La δύναμις per- 
sonale (che comprende poteri occulti) di Plotino è troppo potente. 
Tuttavia, avverte una sensazione di dolore — non c’è nessuna ragione 
per dubitare degli ipsissima uerba di Plotino - e sappiamo che c’è qual- 
cuno che sta cercando di colpirlo. Non ci viene detto se fu necessario 
per lui ricorrere a qualche misura difensiva. Deve invece averlo pro- 
tetto il suo spirito guardiano o «compagno», come veniamo a sapere 
da un altro passo (testo n. 67). Olimpio deve aver provato a più ripre- 
se a nuocergli, ma infine desistette, rendendosi conto di causare molte 
piü sofferenze a sé stesso che alla vittima designata. L'episodio puó 
gettare qualche luce su Plotino, Enn. IV 4, 41 (testo n. 30): i corpi ce- 
lesti non possono essere influenzati dalla magia. 
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Giamblico, I misteri degli Egiziani IV 1, 183-4 


Giamblico, un filosofo neoplatonico tardo, tratta la magia come 
una scienza. In effetti egli usa il termine teurgia, che è divenuta una 
parola più solenne per dire «magia rituale»; la parola implica, infatti, 
che sono coinvolti non semplici demoni, bensì divinità di rango più 
elevato. Il problema principale di Giamblico è il seguente: in che mo- 
do possono essere usati a scopi magici esseri che sono evidentemente 
superiori a noi? Perché dovrebbero obbedirci? Ingegnosa è la rispo- 
sta: noi, in quanto esseri umani, istruiti da grandi maestri, raggiun- 
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giamo un grado di perfezione che i semplici demoni non possono rag- 
giungere; per questo troveremo sempre entità di grado più elevato, 
che ci sosterranno contro gli esseri inferiori, per il semplice fatto che 
noi siamo di più «in sintonia» con loro. 


Edizione: E. des Places, Paris 1966 
Traduzione: G. Serra 


! Giamblico parla di spiriti o demoni che non hanno né una ra- 
gione loro propria né autonomia di giudizio, sottintendendo che altri 
di fatto pensano per loro. I demoni obbediscono ai comandi (ἐπι- 
τάξεις). 

2 [n un certo senso gli esseri umani sono superiori a questi spiri- 
ti, poiché possono ragionare, discernere, e in generale, sono entità 
piü complesse. 

3 L’operatore simula che questi spiriti siano superiori a lui, forse 
per blandirli; ma Giamblico sostiene che è importante raccogliere le 
forze che sono disperse nell'universo e tenerle pronte allo svolgimen- 
to del loro compito. 

^ Una volta che gli spiriti sono a disposizione, l'operatore li co- 
manda (ἐπιτάττει), poiché gli sono inferiori. Di ciò è data un'altra 
spiegazione: «certe parti degli esseri che sono nel mondo (p. es. un 
neoplatonico) nascono piü pure e piü perfette di quelli che si esten- 
dono a tutto l'universo». 

* Ancora una volta il contrasto é tra ció che é individuale e il tut- 
to (des Places traduce τὸ ὅλον «tout à fait», che non coglie l'essenza 
del problema). Puó «l'universo» essere senz'anima e dotato della sola 
natura? Questo puó essere soltanto ipotetico. 

$ A quel che sembra, ci sono due tipi di potere: ἐξουσία ed ἐπι- 
χράτεια. Entrambi sono richiesti per un'operazione di teurgia. Il pri- 
mo è quello del teurgo, il secondo è quello dello πνεῦμα. 

7 Il termine πρόσχηµα significa, probabilmente, «aspetto», ma 
alla fine del par. 184 deve significare «apparenza». La questione è la 
seguente: anche se il teurgo ha grande potere, è e rimane un essere 
umano; tuttavia, almeno temporaneamente, la teurgia ha un πρόσχη- 
ux divino, poiché usa i giusti «simboli» o «segni», συνθήµατα. 

* La teurgia funziona poiché l'operatore, grazie alla sua cono- 
scenza superiore, è in grado di evocare le potenze dell'universo. 
Giamblico pensa qui anche ai simboli mistici sulla tunica che indossa 
il teurgo? E questo che gli dà un'«apparenza mistica»? 
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Eusebio, Preparazione al Vangelo IV 1, 6-9 


Lo scrittore cristiano Eusebio di Cesarea (ca. 260-340 d.C.) pren- 
de in esame la magia nella sua Preparazione al Vangelo, un’opera 
scritta con l’intento di dimostrare che, anche prima dell’avvento di 
Gesù, i pagani ebbero almeno una vaga idea della parola di Dio. Eu- 
sebio rifiuta quelli che ai suoi occhi sono gli errori del paganesimo, 
ma non respinge tutte le rivendicazioni fatte per la magia. 

Per i pagani le statue degli dèi nei loro santuari erano effettiva- 
mente gli dèi e potevano essere impiegate per operazioni magiche; 
Eusebio non rifiuta ciò apertamente, anche se le domande che pone 
al riguardo mostrano che egli nutre molti dubbi. 

Successivamente rileva che i numerosi eventi «sovrannaturali» 
non sono opera di dèi o di demoni, ma il risultato di imbrogli umani. 

Infine mostra che i fenomeni apparentemente sovrannaturali so- 
no dovuti a cause naturali, assumendo in ciò un punto di vista molto 
vicino a quello moderno. Si può solo osservare, e non sempre spiega- 
re, ciò che accade in natura. Dopo che è stato raccolto un numero 
sufficiente di dati, è possibile trovare una corretta spiegazione: a 
questo punto ciò che sembrava magia diventa scienza. 

Anche Eusebio chiama in causa il ruolo svolto dai fattori psicolo- 
gici nelle operazioni magiche: un'atmosfera di attesa può essere arti- 
ficiosamente creata in vari modi; un pubblico può essere, per così di- 
re, ipnotizzato, ecc. Ma per Eusebio, che è profondamente sospetto- 
so del paganesimo, tutto ciò rientra in un progetto fraudolento. 


Edizione: E. des Places, Paris 1979 
Traduzione: M. Simonetti 


Note pregevoli si trovano nell'edizione di E. des Places (Paris 


1979). 

σος nella sua opera, conserva sostanziosi estratti dell'opu- 
scolo di un filosofo cinico del II sec. d.C., Enomao di Gadara, intito- 
lato I/ disvelamento dei ciarlatani, che è un pesante attacco contro i 
principali oracoli greci, specialmente quello di Delfi. 

! Per «statua» Eusebio usa il termine ξόανον, che indica un'anti- 
ca statua di legno di una divinità protettrice di un’intera comunità, 
come Atena Poliade nell'Eretteo. C'è un altro termine, ἄγαλμα, che 
indica una statua che è dedicata e rappresenta un dio. La grande sta- 
tua di Zeus a Olimpia era un ἄγαλμα. Il problema se gli dèi fossero 
effettivamente presenti nelle loro statue attirò molto l’interesse dei 
neoplatonici e dell’imperatore Giuliano, ved. J. Bidez, Vie de Por- 
phyre, Paris 1913, pp. 21-8. Sembra che Porfirio stesso abbia creduto, 
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a un certo punto, che gli dèi fossero effettivamente presenti nelle loro 
immagini e che farli sorridere facesse parte dei riti teurgici. Successi- 
vamente, invece, dà l’impressione di aver cambiato idea. Eusebio di- 
chiara apertamente che le statue non erano esseri divini; alcuni Cri- 
stiani, comunque sia, ancora credevano nel potere degli dèi antichi, 
che però avevano degradato al rango di demoni. 

2 Nel libro I, Eusebio ha sostenuto che la «teologia mitica» dei 
pagani non può essere presa sul serio; nei libri II e III ha poi mostra- 
to come i tentativi dei filosofi di interpretare i miti secondo la causa- 
lità naturale fossero razionalmente forzati. 

3 Eusebio non nega il fatto che nelle statue si nascondano delle 
forze, ma la domanda è: sono buone o cattive? Sono veramente divi- 
ne? O non piuttosto demoniache? 

4 I culti pagani non sono altro che inganno (πλάνη), artificio 
(τέχνασμα) e invenzione (ῥᾳδιουργία) di ciarlatani (γόητες). Eusebio 
parla di religione, ma tutti questi termini potrebbero ugualmente (e 
lo sono stati di fatto) essere applicati alla magia. Gli antichi dèi non 
hanno realtà così come i demoni maligni. Gli oracoli, in particolare, 
non provengono da un dio; sono, invece, opera di uomini abili che li 
tenevano intenzionalmente ambigui, in modo che, indipendentemen- 
te da ciò che poi accadeva, essi potessero avere una parvenza di veri- 
tà. I cosiddetti miracoli (θαύματα) erano destinati a impressionare le 
persone, poiché sembravano violare le leggi della natura (tepateta), 
ma, in realtà, avevano cause naturali. 

5 Eusebio fa distinzione tra oracoli e prodigi (ved. le relative se- 
zioni di questo libro). Egli attacca l'ambiguità dello stile oracolare 
(cfr. IV 1, 10-1), così come fa Luciano nel suo Alessandro o il falso pro- 
feta, cfr. Caster, pp. 225-67. Le «cause naturali» di Eusebio non so- 
no le stesse delle spiegazioni naturali proposte dai filosofi al fine di 
difendere miti, oracoli e miracoli, vale a dire l'intero sistema della 
teologia pagana. 

$ Ci sono forze naturali in radici, erbe, piante, frutti, pietre ecc. 
capaci di produrre ogni tipo di effetti. Con il termine δυνάµεις Euse- 
bio non indica forze sovrannaturali, anche se nella teologia cristiana, 
come rileva E. des Places, la parola poteva avere questo significato. 
Il punto centrale della discussione é che tali forze, per quanto agli oc- 
chi degli ignoranti sembrino miracolose, possono essere spiegate 
scientificamente, ved. J. Scarborough in Magika Hiera, pp. 138-74. 
Tali effetti naturali sono raggruppati in precise categorie, alcune del- 
le quali sono importanti per la nostra comprensione della magia anti- 
ca. Esse respingono e allontanano (des Places rileva che ἀπελαστιχά è 
un hapax); uniscono e attraggono; separano e disperdono, ecc.; salva- 
no (o guariscono) oppure uccidono; operano trasformazioni (per al- 
chimia o chimica), ecc. 

? Eusebio elabora l'antitesi tra forze che guariscono e forze che 
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distruggono in natura e parla di «effetti salutari» (ὑγιείας... ποιητι- 
x&), ben noti alla scienza medica, e di poteri che producono malattia 
e morte (νοσοποιὰ... xai δηλητήρια), presumibilmente ben noti a 
quanti praticavano la magia nera. 

δ L'influenza della luna non ha nulla a che fare con la magia o 
con la religione; secondo Eusebio, infatti, é un fenomeno scientifico, 
cfr. M. Eliade, Traité d'histoire des religions, Paris 1949, pp. 142-67 
(trad. it. Torino 1954, rist. 1976); Claire Préaux, La lune dans la pen- 
sée grecque, Bruxelles 1973. 

Ciò che Eusebio dice subito dopo sulle simpatie e sulle antipatie è 
inteso come un'osservazione scientifica, ma non è molto diverso dal- 
la «simpatia cosmica» dei maghi. 

9 Quel che Eusebio dice circa i profumi (θυμιάματα) che danno 
alla testa e inducono sonnolenza o producono visioni (in trance?) è di 
grande interesse. Egli conclude questa sezione prendendo in esame 
un certo numero di fattori psicologici -- difficili da sottovalutare - 
che facilitano l’obiettivo dei «ciarlatani» di ingannare la gente. Il 
termine usato è μαγγανεία, «sortilegio», «imbroglio», ma egli ha in 
mente i venerandi santuari. 
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Plotino, Enneadi II ο, 14 


Il testo che segue prende in esame soprattutto la «teurgia», una 
forma di magia rituale che fu evidentemente praticata nella tarda an- 
tichità da certi gruppi religiosi e filosofici. Come si è visto (testo n. 
30), Plotino crede nella magia, ma non accetta le pretese degli gnosti- 
ci che sostenevano di poter controllare attraverso i riti magici le for- 
ze cosmiche, sfruttandole a fini propri, come curare una malattia 
esorcizzando un demone. Per Plotino questo è un insulto agli dèi. 
Qualsiasi cosa accada effettivamente e qualunque sia la ragione che 
fa funzionare la magia, gli dèi non sono coinvolti. Plotino è incline a 
riconoscere in tutto ciò cause «naturali» o «scientifiche»; e poiché, 
secondo lui, la magia ricorre all'uso di forze naturali, essa è una spe- 
cie di scienza. Plotino critica la pratica dell'esorcismo e mette in ridi- 
colo i principi sui quali si fonda. E certo che ai tempi di Plotino gli 
esorcisti erano ancora richiesti, ma la medicina ippocratica, della 
ier Plotino doveva essere a conoscenza, esisteva già da sei o sette 
secoli. 


Edizione: P. Henry-H.R. Schwyzer I-III, Paris-Bruxelles 1951-73 
Traduzione: G. Faggin, Milano 1992 
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! Plotino usa di nuovo una varietà di sinonimi ο quasi-sinonimi 
per designare la «magia» (ved. testo n. 30), che è, in questo caso, in- 
dirizzata alle «potenze superiori», cosi come all'«anima» (presumi- 
bilmente degli esseri umani): ἐπαοιδαί, γοητεῖαι, θέλξεις, πείσεις. 
Tocca poi anche gli aspetti tecnici della magia. L'«arte di dire le cose 
giuste nel giusto modo» è un'eccellente sunto di che cosa tratta la 
magia. Bisogna conoscere «l'arte di cantare in un certo modo, di gri- 
dare, di aspirare, di soffiare» al fine di raggiungere - secondo gli 
gnostici - le potenze superiori; «soffiare » è il susurrus magicus. E evi- 
dente che Plotino è ben informato. 

2 In che modo esseri incorporei possono essere toccati da suoni? 
Come possono sentirli? Si potrebbe notare che il destinatario della 
magia, quando è assente, non sente né le formule magiche né gli in- 
cantesimi del mago, ma, ciò nonostante, viene toccato. 

3 Invece di of («quelli che») preferirei leggere, accogliendo la 
congettura di Heigl, οἵοις, «con quelle teorie con le quali». 

4 Invece di αὐτούς sarebbe preferibile leggere αὑτούς, secondo la 
congettura di Heigl: essi desiderano guarire sé stessi dalle malattie. 
La guarigione dalle malattie è uno degli obiettivi della teurgia. Ciò, 
però, dovrebbe essere fatto alla maniera dei filosofi, attraverso la 
moderazione (ο l'autocontrollo) e un adeguato stile di vita. 

> I maghi pensano che le malattie siano «esseri demoniaci», cfr., 
p. es., Filostrato, Vita Apollonii VIII 7, 9-10 (testo n. 26): un'epide- 
mia é causata da un demone che assomiglia a un vecchio mendicante. 
I maghi sostengono di saper espellere (ἐξαιρεῖν) questi demoni e ció 
fa colpo sulle masse. Ma le persone che ragionano correttamente (i fi- 
losofi) non sono impressionati: essi sanno che le malattie sono dovu- 
te a ció che ὃ contrario all'autocontrollo e a un accorto stile di vita, 
p. es. la fatica, l'eccesso, la privazione, la corruzione. Plotino è dalla 
parte della medicina ippocratica: i suoi rimedi sono farmaci, salassi e 
dieta. 

$ Dal punto di vista della medicina scientifica, l'esorcismo dei 
demoni è assurdo, come mostra Plotino in una serie di domande sar- 
castiche. Tutto ciò non è teurgia, bensì magia di basso livello. 
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Porfirio, Lettera ad Anebo 46-9 


Porfirio sembra qui descrivere una specie di seduta spiritica, du- 
rante la quale alcune persone di sua conoscenza rivolsero alle « poten- 
ze superiori» ogni sorta di futili domande. Domande di questo gene- 
re erano spesso rivolte anche agli oracoli dei grandi santuari. Per 
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Porfirio, come per il suo maestro Plotino, questo procedimento é as- 
surdo, a meno che non sia condotto «con spirito di ricerca», come 
un semplice esperimento. Egli si chiede in che modo si possa osare 
disturbare gli déi con simili banalita. Bisognerebbe, invece, consul- 
tarli solo su questioni serie, -- p. es. interrogarli sulla natura del Bene 
ο sull'essenza della Felicità -, ma cid avviene raramente, oppure, se 
avviene, non si ottengono mai risposte di significato profondo. Porfi. 
rio riconosce che simili sedute possano essere veri e propri imbrogli. 


Edizione: G. Parthey, lamblichi de mysteriis Aegyptiorum, Berlin 1857 
Traduzione: G. Serra 


Nella sua Lettera ad Anebo, Porfirio pone la domanda se, oltre 
alla divinazione e alla teurgia, ci sia «un'altra via alla felicità», che 
sia rimasta finora nascosta o ignorata. Si chiede, inoltre, se, per quel 
che riguarda la mantica divina e la teurgia, si debbano prendere in 
considerazione le opinioni degli uomini. Certi esiti positivi possono 
essere frutto di coincidenza e indurre erronee illusioni di grandezza. 
Non é chiaro se Porfirio separi la divinazione dalla teurgia oppure se 
la teurgia sia per lui uno dei modi con cui si puó prevedere il futuro. 
E probabile che sia vera la seconda ipotesi, poiché egli dice che ci so- 
no anche altri metodi di prevedere il futuro. Predire il futuro può es- 
sere una via alla felicità, ma non necessariamente, poiché qualcuno 
potrebbe essere in grado di prevedere ció che accadrà, ma potrebbe 
non essere capace di usare opportunamente questa sua facoltà. 

? Tra le scuole filosofiche greche c'era una grande controversia 
(una «battaglia di parole», λογομαχία) sulla natura del Bene. E un 
errore accostarsi al Bene con le sole risorse del nostro umano (cioe li- 
mitato e imperfetto) intelletto. D'altra parte coloro che conoscono 
«il modo di realizzare l'unione col divino», cioè i teurghi, qualche 
volta fanno domande banali (ovviamente per richiesta dei loro clien- 
ti), p. es. come ritrovare uno schiavo fuggito, se è opportuno acqui- 
stare un terreno oppure sposarsi ecc. In casi simili la loro «sapienza» 
(o «tecnica»; σοφία puó avere entrambi i significati) ὃ esercitata inu- 
tilmente. Sulle domande (e le risposte) banali ved. Michele Psello, 
Scripta Minora I, edd. E. Kurtz-F. Drexl, Milano 1936, p. 232 sgg. 
Soltanto questo irrita gli dèi. 

3 Se pongono le domande giuste, essi possono ottenere le rispo- 
ste giuste, ma nulla di attendibile sarà loro rivelato riguardo alla feli- 
cità. Il teurgo otterrà risposte inutili, il che significa che egli non era 
in contatto con dèi o demoni buoni, bensì con il cosiddetto πλάνος, 
lo «spirito impostore »; oppure è tutta una loro finzione e deriva dal- 
la natura mortale e non da qualche fonte sovrannaturale. 
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Giamblico, I misteri degli Egiziani I 9, 29-32. 


Nel brano che segue Giamblico racconta chiaramente che i teurghi 
suoi contemporanei erano soliti invocare le potenze del cielo, della ter- 
ra e del mondo degli Inferi. Ció lasciava perplessi non pochi filosofi e 
teologhi, i quali pensavano che gli dèi risiedessero solo in cielo. 

In modo poetico, Giamblico cerca di spiegare che la potenza degli 
dèi è simile alla potenza della luce: dà luce e calore e, pur restando 
una e immobile, riempie l'intero universo. Porfirio definisce le stelle 
«l'immagine luminosa degli dèi». Il divino è ovunque e non si può 
comprendere in termini di tempo o di spazio. 


Edizione: E. des Places, Paris 1966 
Traduzione: G. Serra 


! I teurghi invocavano non solo le potenze celesti, ma anche quel- 
le terrestri e sotterranee. Il termine tecnico per simili invocazioni è 
χλῆσις. 

2 Giamblico sostiene che gli dèi sono ovunque; questa idea è at- 
tribuita a Talete (citato da Aristotele, de an. 411a). 

* Dopo essersi occupato di questo problema, Giamblico affronta 
quello seguente: la potenza degli dèi è «infinita, indivisibile, inaffer- 
rabile». In che modo essi possono essere distinti in divinità dell'ac- 
qua, dell’aria ecc.? Ciò li limiterebbe e li vincolerebbe a un ambito 
circoscritto. E se sono simili alle loro statue, come è possibile che ab- 
biano fattezze corporee che li delimitano? 

4 Per rispondere a questa domanda (e ad altre simili), Giamblico 
introduce il concetto di «diffusione del divino» e «distribuzione del 
divino». A tale riguardo paragona il divino ai raggi del sole, che ab- 
bracciano ciò che illuminano dal di fuori. La potenza divina è un tut- 
t'uno, ma si colloca separatamente, p. es. in un recinto sacro, in un 
tempio, in una statua. 

5 Un'altra analogia: la luce del sole è presente nell'aria, ma non si 
mescola con essa. 

6 La luce divina illumina separatamente; si mantiene salda in sé 
stessa e si diffonde costantemente attraverso l'universo. Il linguaggio 
è mistico, ma sembra che Giamblico voglia dire che la potenza divina 
è ovunque simultaneamente, ma può essere venerata o usata separata- 
mente in qualsiasi circostanza. Nello stesso tempo è impossibile sepa- 
rare una particella di essa. 

7 La luce (cioè la potenza) degli dèi è unica e indivisibile, ma il 
mondo è diviso in parti; quindi le parti godono di una porzione della 
potenza universale. 


$30 COMMENTO 


8 L’universo nella sua unità è l'immagine degli dèi, un'immagine 
di per sé meravigliosa, ved. Festugière III, p. 212, nt. 2; G. Roux, in 
«REG» LXXV 1962, p. 374, nt. 2. 

? Un passo difficile. Forse c'é una lacuna nel testo. Sembra che 
Giamblico descriva un'esperienza mistica, una uisto oppure una unio 
mystica, in termini filosofici che non sono del tutto appropriati. Nel 
tentativo di chiarire il suo pensiero, egli introduce anche termini ma- 
tematici. 
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Giamblico, I misteri degli Egiziani II 11, 95-8 


Risulta evidente da questo brano che Giamblico si considera un 
teurgo e che per lui la teurgia è un’esperienza molto particolare, che 
non può essere analizzata secondo le categorie del pensiero. Egli fissa 
una linea di demarcazione tra un approccio puramente teoretico alla 
teurgia e una più profonda comprensione di essa. Si sente qui la voce 
di un filosofo che crede con adesione sincera alla potenza degli anti- 
chi dèi e cerca i mezzi e i modi per darne dimostrazione a coloro che 
non ci credono, un uomo che pensa che gli dèi siano sensibili e ap- 
prezzino la bontà e la perfezione nell'uomo. Tutto ciò è espresso se- 
condo la terminologia della scuola neoplatonica, con le sue suggestive 
transizioni tra la descrizione di come le cose sono e di come dovreb- 
bero essere e viceversa. 


Edizione: E. des Places, Paris 1966 
Traduzione: G. Serra 


! [n operazioni del genere di quelle che seguono possono esserci 
«l'ignoranza e l'inganno» e questo equivale a «empietà e impurità». 

2 Esiste una scienza che coglie l’essere ed essa è particolarmente 
appropriata agli dèi (E. des Places espunge τῆς θείας αἰτίας, «della 
causa divina», davanti a θεοῖς, poiché sarebbe un'anticipazione ina- 
deguata della stessa espressione che si trova nella frase successiva); 
l'ignoranza conduce al non essere ed è perciò assai lontana dagli dèi. 

3 La teurgia è stata esaminata da un punto di vista filosofico e ra- 
zionale. Ora Giamblico la prende in esame dal punto di vista di colo- 
ro che la praticano. Un altro termine per teurgia è ἡ ἔνεργος τῶν te- 
ρέων τέχνη. 

4 Giamblico non esclude che i teurghi possano essere ignoranti e 
truffatori, ma, a suo modo di vedere, ció non rende di per sé la teur- 
gia un imbroglio. Si puó anche ammettere che certi astrologhi siano 
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impostori, ma, ció nonostante, l'astrologia rimane una scienza atten- 
dibile. In questo passo Giamblico usa un altro sinonimo per «teur- 
gia», τὰ θεῖα ἔργα. 

5 Esiste una unio mystica che congiunge i teurghi agli dèi, che 
non ha nulla in comune con il pensiero e la razionalità. 

$ Una lunga definizione della teurgia: ἡ τῶν ἔργων τῶν ἀρρήτων... 
θεοπρεπῶς ἐνεργουμένων τελεσιουργία («il compimento rituale delle 
azioni indicibili e divinamente efficaci»). Essa opera attraverso «sim- 
boli ineffabili», i θεῖα συνθέµατα citati subito dopo: sono segni che 
possono riconoscere solo gli dei. 

7 Questa difesa della teurgia ὃ scritta solo per quelli che già la co- 
noscono nel suo insieme e si pongono domande solo su alcuni suoi 
aspetti particolari. Talvolta la teurgia puó anche non avere esito posi- 
tivo, poiché non è una scienza e si trova al di fuori della razionalità e 
della forza di volontà degli uomini; ciò nonostante, è pur sempre 
un'arte sacra e venerabile. 
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Eunapio, Vite dei filosofi e dei sofisti V 2, 1-7 


Eunapio (ca. 345-420 d.C.), sofista, maestro di retorica e storico, 
scrisse, seguendo l'esempio di Filostrato, un'opera dal titolo Vite dei 
filosofi e dei sofisti e fu un accanito oppositore del Cristianesimo. 

Secondo l’aneddoto qui raccontato, i discepoli avrebbero chiesto 
a Giamblico di compiere per loro qualcosa di speciale. Giamblico 
non li soddisfece immediatamente ma rimandò fino a quando non si 
presentasse l'occasione giusta. La sua prima osservazione scaturiva 
dalla sua dottrina personale: chiedere un miracolo agli dèi è un atto 
di arroganza e, come tale, è pericoloso. Ma Giamblico era anche con- 
vinto - almeno fino a un certo punto - che i miracoli, così come li 
chiamiamo noi, non erano prodotti dall'intervento degli dei. Alla fi- 
ne Giamblico riuscì a materializzare due figure divine, Eros e Antie- 
ros. Eros è il dio dell'amore, ma Antieros, in questo contesto, non 
può essere l'opposto dell'amore, vale a dire l'odio. Il prefisso anti 
suggerisce anche un sostituto o un surrogato dell’amore, qualcosa che 
assomiglia all'amore, ma non è precisamente la stessa cosa. I discepo- 
li vengono persuasi da ciò che vedono e da quel momento in poi cre- 

ono a tutto quello che dice il loro maestro. 


Edizione: G. Giangrande, Roma 1956 
Traduzione: C. Tartaglini 
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! A questo punto Giamblico dice che non puó eseguire imprese 
straordinarie ogni volta che vuole; deve attendere, invece, «il mo- 
mento opportuno», il χαιρός. Più avanti dice che sarebbe irriverente 
nei confronti degli dèi dare prova dei suoi poteri (è presumibile che 
egli non senta il χαιρός); poi, però, va avanti e alla fine compie la sua 
impresa. Si ha l'impressione che ci sia una contraddizione. Ha ini- 
zialmente parlato per falsa modestia? Oppure si è reso conto che a un 
certo punto gli dèi erano favorevoli? 

2 I discepoli sono impressionati dal θαῦμα. 

3 Il verbo ἐκκαλέω mostra che c’è una χλῆσις. Ma da quale mon- 
do Giamblico evoca Eros e Antieros? Sul loro mito ved. Temistio, 
Orationes 14, 304d. 

4 I discepoli mostrano la loro venerazione al maestro per il δεῖγ- 
pa di cui essi stessi sono stati testimoni: da questo momento in poi 
sono legati al loro maestro come da un legame magico (εἵλχοντο) e 
credono a tutto ciò che egli dice. Ci si aspettava da un vero filosofo e 
da un vero maestro che fosse anche un taumaturgo (θαυματοῦργος). 
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Eunapio, Vite dei filosofi e dei sofisti 


Massimo di Efeso, il più noto teurgo del IV sec. d.C., esercitò 
grande influenza sull’imperatore Giuliano, ma fu condannato a mor- 
te sotto Valente. Eunapio, l’autore di questa succinta biografia, ci 
tramanda la sua impressione personale intorno a lui e racconta poi di 
Eusebio (non lo scrittore cristiano di Cesarea) e di Giuliano stesso 
per far vedere come operassero i poteri sovrannaturali di Massimo. 
Ancora una volta ci troviamo di fronte a una figura di filosofo-mae- 
stro-teurgo che sembra risalire al modello di Pitagora. L'assenza di 
miracoli indeboliva il prestigio didattico del maestro, il cui insegna- 
mento riguardava i miracoli; a loro volta i miracoli, quando si verifi- 
cavano, davano vigore all’insegnamento. Il giovane Giuliano cercava 
un maestro che assommasse in sé tutte queste capacità e, attraverso 
Eusebio, trovò Massimo; dopo Massimo, si legò a un taumaturgo an- 
cora più potente, che possedeva anche facoltà profetiche. 


Edizione: G. Giangrande, Roma 1956 
Traduzione: C. Tartaglini 


Non tutti i filosofi neoplatonici furono teurghi, ma la lista di co- 
loro che lo furono (ammesso che si tratti di una lista attendibile) è 
impressionante: Antonino l’Ancorita (ved. G. Luck, Two Predictions 
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of the End of Paganism, « Euphrosyne» n. s. XIV 1986, p. 153 sgg.), 
Asclepiodoto (ved. C. Zuntzen, in «RhM» CVIII 1965, p. 95, nt. 
31), Crisanzio, Edesio, Eresco, Eunapio, Eustazio, Giamblico, l'im- 
peratore Giuliano, Isidoro, Marino, Massimo, Nestorio, Plutarco di 
Atene, Proclo, Sallustio, Siriano, Sopatro, Sosipatra, Teosebio. 


a) VIn, 6-10 


! Eunapio racconta come Antonino l'Ancorita, un famoso teur- 
go, avesse predetto la distruzione del tempio di Canopo ad opera di 
monaci, un atto che avrebbe simbolicamente segnato la fine del paga- 
nesimo. Ved. G. Luck, Two Predictions, p. 313 sgg. 


b) VII 1, 1-3 . 


! Eunapio ricorda l'impressione che in lui giovane destò il teurgo 
Massimo, il quale doveva possedere grande fascino e grande potere; 
le cose dette da Massimo erano considerate oracoli dai suoi discepoli, 
«come se provenissero dai tripodi» (di Delfi). Per questo modo di di- 
re cfr. Filostrato, Vita Apollonii I 17, 1; Vitae sophistarum I 2.5, 4. 


c) VII 2, 1 


! Eunapio cita un altro neoplatonico, Crisanzio, la cui anima era 
simile a quella di Massimo. Per «teurgia» Eunapio usa l'espressione 
τὰ περὶ θειασμόν; il verbo συνενθουσιᾶν può significare «essere insie- 
me in france» o, più semplicemente, «condividere un entusiasmo per 
qualcosa», mentre τὰ µαθήµατα comprende probabilmente tutte le 
«scienze occulte », non il solo studio dell'astrologia. 


d) VII 1, 6-3, 5 


! In VII 2, 3 sgg. Eunapio descrive l'educazione di Giuliano, 
detto l'Apostata. Quando il suo maestro, Eusebio, teneva le sue le- 
zioni, erano talvolta presenti Massimo e pure Crisanzio. Entrambi 
furono, prima o poi, teurghi, ma Eusebio era uno scettico. Alla fine 
della sua lezione era solito aggiungere che gli esercizi dialettici sono 
le uniche realtà autentiche, mentre le μαγγανεῖαι ingannano e amma- 
liano i sensi. Esse sono l’opera di θαυµατοποιοί, intesi in senso nega- 
tivo. Questi uomini fanno ricorso a «poteri materiali », ὑλικαὶ δυνά- 
μεις (opposti ai poteri spirituali o divini), e sono «dissennati» (o «in 
trance»?). Non c'é dubbio che Eusebio abbia in mente la teurgia. 

Per prima cosa Giuliano chiede a Crisanzio che cosa esattamente 
il maestro intenda dire con quell'epilogo ricorrente delle sue lezioni e 
Crisanzio gli suggerisce di chiederlo direttamente al maestro, ció che 
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Giuliano puntualmente fa. A questo punto giunge la risposta di Eu- 
sebio. 

Dapprima egli loda le doti naturali di Massimo, la sua cultura e la 
sua eloquenza, ma poi lo chiama «dissennato » (ved. sopra) e critica il 
suo disprezzo per le dimostrazioni logiche - probabilmente argomen- 
tazioni razionali per dimostrare che la magia e la teurgia non funzio- 
nano. Eusebio riferisce poi un caso di teurgia effettiva: una statua di 
Ecate comincia a sorridere e poi addirittura ride in modo palese e le 
fiaccole nelle sue mani cominciano ad ardere. Tutti questi effetti 
Massimo li ottiene bruciando un grano di incenso e recitando dall’i- 
nizio alla fine «una specie di inno» tra sé e sé. Al momento lo stesso 
Eusebio ne rimane impressionato, ma successivamente deve aver ca- 
pito che c'erano in gioco bAtxat δυνάµεις (un qualche genere di im- 
broglio) e che Massimo altro non è se non un «taumaturgo da tea- 
tro», un θεατριχὸς θαυµατοποιός (di nuovo in senso negativo). E pro- 
babile che Eusebio sapesse in che modo si potesse ottenere un effet- 
to simile. Egli conclude con un ammonimento a Giuliano: la meta 
principale della filosofia & la purificazione dell'anima attraverso l'in- 
telletto. Non bisogna stupirsi di fronte a questo tipo di imbrogli. 

Tuttavia le sue parole sortiscono su Giuliano l'effetto esattamen- 
te contrario: immediatamente Giuliano decide di partire per Efeso 
(dove presto si ricongiunge al «divino Crisanzio») per studiare τὰς 
μαθήσεις con Massimo. Ma poi gli viene riferito che esiste «qualcosa 
di più elevato» in Grecia, precisamente un sacerdote (ierofante) delle 
Due Dee a Eleusi. Eunapio non puó rivelare il suo nome, poiché que- 
sto era stato il sacerdote che aveva iniziato lui stesso ai Misteri Eleu- 
sini. (Secondo Luciano, Lexiphanes 10, a coloro che erano stati inizia- 
ti era proibito nominare il loro ierofante, vale a dire la loro guida spi- 
rituale, e anche i nomi di coloro che reggevano le fiaccole dovevano 
essere tenuti segreti). Anche questo sacerdote, come Antonino l'Àn- 
corita (ved. sopra), predice la fine della religione pagana. 
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Iscrizioni Greche (SIG? 1168, 1-10 = IG IV 951-2) 


Il santuario di Asclepio a Epidauro (una piccola città-stato su una 
penisola del golfo Saronico) era famoso per le sue guarigioni. Anche 
se il tempio fu costruito non prima del IV sec. a.C., sembra che il 
culto locale di Asclepio fosse più antico. C'era intorno al tempio un 
intero complesso di altri edifici, alcuni dei quali erano destinati a of- 
frire ospitalità ai malati, i quali spesso soggiornavano a Epidauro an- 
che per settimane o mesi, sperando di ottenere sollievo dal loro male. 
C'erano portici, bagni, un ginnasio, almeno una locanda e il teatro, 
che è giunto a noi in un ottimo stato di conservazione. Accanto al 
tempio c'era un dormitorio speciale, necessario per la procedura 
dell’«incubazione», procedura che aveva dato grande notorietà a 
Epidauro, sebbene fosse praticata anche in altri luoghi, come p. es. 
presso l'oracolo di Trofonio a Lebadea (Livadia). I pazienti che tra- 
scorrevano la notte nel dormitorio ricevevano nei loro sogni - forse 
non immediatamente, ma prima o poi — una visione del dio della gua- 
rigione, Asclepio. Il dio si informava sui loro sintomi e indicava la te- 
rapia necessaria. 

In teoria, qualsiasi dio, indipendentemente dal luogo dove si dor- 
miva, poteva apparire a un uomo greco e latino che avesse fede in 
lui; tuttavia, solo pochi dèi, e solo in pochi luoghi, erano ritenuti ca- 
paci di poter fornire una consulenza medica precisa. D'altro canto, 
l'incubazione poteva mirare ad altri scopi; il dio allora si comportava 
come un oracolo, rispondendo a domande specifiche - p. es. rivelan- 
do all'ospite dove ritrovare un oggetto smarrito. 

L'incubazione potrebbe essere definita un «sogno in condizioni 
di controllo»: è tuttora un mistero in che modo i sacerdoti potessero 
effettivamente garantire sogni di questo genere. L'incubazione im- 
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plica, in qualche modo, anche una procedura di tipo magico, poiché 
un dio é evocato e fatto apparire attraverso un rito; questo rito, pe- 
ró, era eseguito nell'ambito di un contesto religioso, sotto la supervi- 
sione di sacerdoti, i quali potevano anche possedere qualche cono- 
scenza medica. I particolari del rituale non sono noti. E possibile che 
ci fossero abluzioni, preghiere, processioni e digiuno: si ὃ detto an- 
che che il paziente, in certi casi, doveva sacrificare un animale e dor- 
mire sulla sua pelle. Il senso di speranza e di attesa era accresciuto 
dalle centinaia di iscrizioni incise sui muri dei vari edifici, le quali at- 
testavano precedenti guarigioni, e dagli inni celebrativi intonati dagli 
aretologi. E probabile che fossero a disposizione esperti medici, vi- 
sto che Asclepio era il dio protettore della medicina greca; si è anche 
sostenuto che il tempio di Asclepio sull’isola di Cos - un'istituzione 
che rivaleggiava con quella di Epidauro -- fosse stato fondato dai di- 
scepoli del grande Ippocrate. Ma sembra anche che molti si recassero 
a Epidauro come estremo tentativo, dopo che la contemporanea me- 
dicina tradizionale si era rivelata incapace di fornire loro l’aiuto ri- 
chiesto. 

Il dio prescriveva spesso diete specifiche, attività ginnica, ablu- 
zioni - esattamente come farebbe oggi il medico di uno stabilimento 
termale. In effetti, alcuni santuari si trovavano presso sorgenti mine- 
rali o radioattive; anche se i poteri risanatori di queste acque non so- 
no stati ancora ben definiti, i Greci e i Romani vi credevano. In certi 
casi il dio poteva anche prescrivere un farmaco abbastanza comune. 

Dal momento che la consulenza che il dio offriva era perfetta- 
mente comprensibile e, in certi casi, le cure duravano anche a lungo, 
sarebbe inadeguato definire «miracoli» guarigioni di questo genere, 
visto che la tipologia del miracolo implica un evento che accade re- 
pentinamente e in modo misterioso. Ma i sacerdoti attribuivano le 
guarigioni all'intervento divino e, in effetti, alcuni episodi - come le 
gravidanze molto lunghe - hanno un che di miracoloso. 

L'intera operazione presenta un carattere composito: mentre al- 
cuni tratti sono propri della magia, altre componenti rimandano piut- 
tosto alla medicina; per altri aspetti, invece, il rituale si presenta co- 
me propriamente religioso. Viene da chiedersi se persone con distur- 
bi di minor conto andassero a Epidauro per soggiornarvi, nello stesso 
modo in cui nel secolo scorso ci si recava a Baden-Baden, stazione 
termale ricca e alla moda. 

Le iscrizioni di Epidauro qui riportate sono decisamente eloquen- 
ti. Non tutti i pazienti erano credenti convinti, ma, evidentemente, 
la fede non era un requisito indispensabile: il dio agiva e con la sua 
azione faceva nascere una nuova fede nella persona che aveva guari- 
to; tuttavia, poteva anche punire chi lo aveva defraudato. Come mo- 
stra l'iscrizione n. 8, il dio aveva anche il senso dell'ironia. 
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Edizione: W. Dittenberger, Sy/loge Inscriptionum Graecarum, Leipzig 


3 
1915-24 
Traduzione: S. Feraboli 


Queste testimonianze di terapie dall'esito positivo attribuite ad 
Apollo e ad Asclepio, dèi della guarigione, furono incise intorno al 
320 a.C. Sono state esaminate da L. Deubner, De incubatione, Berlin 
1900, e da O. Weinreich, Antike Heilungswunder, Giessen 1909. 

! Sembra che Apollo sia stato il dio principale del santuario di 
Epidauro, ma Asclepio gli è strettamente associato e a entrambi, pa- 
dre e figlio, è attribuito il merito delle guarigioni che sono state rea- 
lizzate. Pausania (II 27, 3) vide στῆλαι iscritte, come quelle presenti 
all’interno del recinto sacro, ma solo in numero di sei; egli aggiunge 
che «in passato» ce ne erano state di più. Si dovrebbe fare distinzio- 
ne tra registrazioni ufficiali, renute dai sacerdoti, e tavolette votive 
dedicate da malati riconoscenti. Pausania descrive lo schema di que- 
sti testi: 1) nome della persona guarita da Asclepio; 2) natura della 
malattia; 3) in che modo il malato fu guarito. Pausania aggiunge an- 
che che questi testi furono scritti in dialetto dorico, ved. Strabone, 
VIII 6, 15. 

? Stando alla testimonianza di Pausania (II 27, 1), alle donne non 
era permesso morire o partorire all'interno del recinto sacro. Perció 
Cleo dovette essere portata fuori non appena si dispose a partorire. Il 
fanciullo -- che è parte del miracolo - ha già cinque anni nel momento 
in cui viene alla luce ed é in grado di camminare e di lavarsi da solo. La 
fontana (o sorgente) si trovava in un boschetto ed era circondata da 
un'elaborata costruzione architettonica (Pausania, II 17, 5). 

3 La maldestra iscrizione in versi consiste in due esametri e un 
pentametro. 

^ Il nome può essere Istmonica piuttosto che Itmonica. La situa- 
zione è la stessa del caso precedente: poco prima del parto la donna 
deve essere portata fuori dal sacrario. 

5 Il verbo ἐγχαθεύδειν corrisponde a incubare. Questo malato è 
un «incredulo san Tommaso» e il dio gli dà allora il nome di «Incre- 
dulo». Ved. Weinreich, pp. 88, nt. 1; 178-9. 

$ E curioso che gente di poca fede, come Ambrosia, si recasse a 
Epidauro. La donna mette in ridicolo l'istituzione e definisce le gua- 
rigioni ἀπίθανα xai ἀδύνατα («inverosimili e impossibili»). Ci si 
aspetterebbe che la fede fosse un fattore fondamentale, come lo fu 
nella vita di Elio Aristide (ved. testi nn. 43 e 44). D'altro canto, un 
malato che non crede e, ció nondimeno, viene guarito ὃ un successo 
ancora più grande per il dio. 

7 Sul sacrificio preliminare ved. Deubner, De incubatione, p. 18. 
Sulla promessa ved. Weinreich, p. 197. 

8 Su questo miracolo ved. Weinreich, pp. 90; 96, nt. 2; P. Per- 
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drizet, in «ARW » XIV 191, p. 54. Può darsi che le «macchie» aves. 
sero la forma delle lettere dell'alfabeto greco. 

? Tra Pandaro ed Echedoro ci sarebbe stata una relazione di af- 
fari; Echedoro, peró, non avrebbe onorato il patto e per questo é pu- 
nito in modo adeguato alla sua slealtà. Oltre che guarire, il dio può 
anche punire; questo suo potere è parte della sua ἀρεταλογία, ved. 
Weinreich, p. 96, nt. 2. 

10 Cfr. Aristofane, Plut. 723; Weinreich, p. 96, nt. 2. 

u Miracoli simili sono riportati negli Acta Sanctorum (Febr. II 
426 B; Nou. I 61 B). 

12 Asclepio è decisamente dalla parte degli umili e degli oppressi 
e mette in atto silenziosamente il suo miracolo, anche se qualcuno 
aveva detto che «nemmeno Asclepio di Epidauro» avrebbe potuto 
fare qualcosa in un caso di questo genere. 
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Apuleio, Florida 19 


Asclepiade di Prusa esercitò la professione medica a Roma per 
molti anni e morl in età avanzata intorno al 4o a.C. Aveva studiato 
la filosofia di Epicuro e la scienza medica contemporanea, e defini lo 
stato di salute come «un flusso armonioso di atomi attraverso il cor- 
po». Per lui una malattia era dovuta al fatto che in qualche modo si 
arrestava questo flusso armonioso. Ricorreva alla prescrizione di die- 
te piuttosto che di farmaci, e insegnava che ogni genere di terapia 
doveva essere innocuo, agire rapidamente ed essere piacevole per il 
paziente. Plinio (Nat. Hist. VII; XXVI) lo cita, esprimendo ammira- 
zione nei suoi confronti. 

Secondo Apuleio, questo professionista altamente stimato, il qua- 
le si era formato sulla scienza medica e aveva studiato la fisica epicu- 
rea, era anche capace di fare miracoli. Ma è un miracolo autentico 
quello raccontato nel brano che segue? Asclepiade potrebbe aver no- 
tato qualcosa oppure il suo istinto potrebbe avergli suggerito che 
quel corpo era ancora vivo, anche se era stato dichiarato morto da al- 
tri medici. Casi di questo genere non sono rari nella storia della me- 
dicina. 

Ciò che rende questa particolare impresa un «miracolo» è, forse, 
la messa in scena altamente teatrale attuata dal grande medico: anche 
se non consultato dai familiari, egli interrompe le esequie, causa un 
trambusto, induce i presenti affranti a schierarsi con lui o contro di 
lui, scatena le ire degli eredi e, alla fine, riesce vincitore. Tutto ció 
avviene in pubblico e una grande folla è testimone della sua impresa; 
la storia si diffonde ed é ingigantita. 
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Ciò che Asclepiade ha in comune con gli antichi «sciamani » greci 
è il fatto che egli è nello stesso tempo un taumaturgo e uno scien- 
ziato. 


Edizione: R. Helm, Leipzig 1910° 
Traduzione: C. Tartaglini 


! Asclepiade è un medico di formazione scientifica della scuola di 
Ippocrate. Egli osserva attentamente il battito dei suoi pazienti pri- 
ma di decidere il momento giusto, xatpóc, in cui somministrare loro 
il vino. L'aggettivo inconditos indica, probabilmente, pulsazioni irre- 
golari; l’altro aggettivo, praeclaros, è corrotto e si può scegliere tra le 
congetture praeuaros (Scaligero), praeceleres (Stewech) e praetardos 
(Purser). 

2 Le persone che si vestono a lutto indossano i loro vestiti più 
vecchi; perciò sembrerebbe più adeguato leggere obsoletissimo uesti- 
tu, secondo la congettura di Voss. Cfr. Cicerone, de lege agraria 2, 11. 

3 La lezione more ingenii (Φ) non dà senso, malgrado Met. II 20; 
ci aspetteremmo qualcosa tipo more ingenii bumani (v), ma questa 
espressione può significare «per umana curiosità»? E strano che nes- 
suno risponda alla domanda del celebre medico a proposito del nome 
del morto. 

4 Il medico può aver avuto un interesse professionale; sapeva, in- 
fatti, per esperienza che persone dichiarate morte potevano, in real- 
tà, essere ancora vive. Il rischio di essere sepolti vivi era ancora reale 
nel XIX secolo. 

5 Fatum è usato in senso positivo? Si potrebbe, forse, leggere ui- 
tam (Fulv.) oppure fatum abstulit (Wower) al posto di fatum attulit. 

$ [nvece di propinquis... bominibus bisognerebbe leggere propin- 
quis omnibus, secondo la congettura di Stewech. 

7 Invece di habebant bisognerebbe leggere, probabilmente, aue- 
bant, secondo la congettura di Lipsius. Essi desideravano la loro ere- 
dità. 

5 Da notare la uariatio di animam in corporis latibulis delitiscentem 
rispetto alla precedente espressione uitam latentem. 
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Iscrizioni Greche (SIG? uzo = IG IV 955) 


L'iscrizione di Apella (ca. II sec. d.C.) é importante perché mo- 
stra che questo malato fu quasi costantemente in contatto con il dio 
Asclepio. Il dio gli ingiunge di recarsi al suo santuario (di compiere, 
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cioè, un pellegrinaggio), durante il viaggio gli offre buoni consigli e, 
quando Apella entra nel santuario, gli dà indicazioni adeguate al 
tempo che farà. Il dio prescrive subito una dieta e certi tipi di eserci- 
zi. Tutto ciò è decisamente ragionevole ed è evidente la premura del 
dio; viene da chiedersi, però, se parte del segreto di queste terapie 
non consistesse nel cambiamento radicale delle abitudini di vita im- 
posto ai pazienti. A chi era abituato a mangiare pietanze con condi- 
menti pesanti si prescrive di mangiare per un periodo solo pane e for- 
maggio con sedano e lattuga; agli amanti del vino si dice di bere solo 
latte e miele. Se i malati rispettano questa dieta per il periodo pre- 
scritto, le loro condizioni fisiche possono migliorare; è questa, del re- 
sto, l'idea che sottosta alle terapie, oggi così di moda, fondate sulle 
diete. Dopo la cura il paziente puó tornare a casa e lasciarsi di nuovo 
andare, ma il dio, da parte sua, gli ha almeno offerto una possibilità. 

Sull'identificazione del «luogo dove si sentono le voci sovranna- 
turali» si possono fare solo congetture. Poteva trattarsi di una sala, 
dove i pazienti meditavano, concentrandosi sui loro problemi di salu- 
te e aspettando che le voci parlassero loro. Oppure i pazienti ascolta- 
vano le voci in sogno. 

Prima della partenza, ad Apella viene ordinato di trascrivere tut- 
to quello che gli è stato detto, ed è quanto egli effettivamente fece. 


Edizione: W. Dittenberger, Sylloge Inscriptionum Graecarum, Leipzig 


1915-147 
Traduzione: S. Feraboli 


! Apella fu convocato dal dio; per la convocazione da parte del 
dio cfr. Elio Aristide, Or. 50, 83; 103. Si trattava di una voce o di 
una visione? Ved. Weinreich, p. 112. 

2 Consigli da parte del dio (dieta, esercizio, ecc.); ma in che mo- 
do erano trasmessi? Attraverso i sacerdoti? 

3 L'espressione πρὸς ταῖς ἀχοαῖς indica il «luogo dove si sentono 
le voci sovrannaturali» ed è argomento di congetture; l'iscrizione 
ha AKOAI (cfr. r. 19; Marinus, Vita Procli 32). Alcuni studiosi riten- 
gono che la parola greca corrisponda foneticamente ad aquae. Wein- 
reich, in «Hermes» LI 1916, p. 624, ha sostenuto che poteva trattarsi 
di orecchie attaccate alla parete del tempio. Orecchie simili sono state 
rinvenute attaccate al tempio di Iside a Pompei. E probabile che attra- 
verso di esse i fedeli rivolgessero le loro preghiere al dio. 

4 E possibile che il «piano superiore» fosse una specie di ponte 
sospeso, cfr. Plinio, Nat. Hist. XXXVI 83; Ps.-Luciano, Amores 11. 

> Secondo Plinio, Nat. Hist. XXVI 14, l'uso a fini terapeutici 
dei dondolamenti fu prescritto per la prima volta da Asclepiade (te- 
sto n. 41). Plutarco, an seni respublica gerenda sit 793b raccomanda 
per i pazienti più anziani la combinazione di passeggio e dondola- 
menti. 
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$ Apella deve mescolare polvere con fango e impiastricciarsi il 
corpo con la mistura, cfr. Elio Aristide, Or. 48, 74; 75 (testo n. 44); 
Plutarco, de superstitione 166a. 

7 Anche a Elio Aristide fu raccomandato di camminare scalzo, 
cfr. Or. 47, 65; 48, 7. 

8 Apella deve versarsi vino sul corpo prima di fare il bagno. 

? Epione è la sposa di Asclepio, venerata soprattutto a Cos e a 
Epidauro. Il nome deriva dalla seconda parte del nome Asclepio con 
un suffisso di formazione nominale femminile; cfr. Zeus-Dios-Dione. 

10 La fiamma gli bruciò la mano, il che era di buon auspicio, ved. 
S. Eitrem, Opferritus und Voropfer der Griechen und Romer, Kristia- 
nia 1915, p. 137, Dt. 5. 

!! l'emicrania era causata da un eccesso di sangue nel cervello, 
come ha spiegato Wilamowitz sulla base di Galeno, VIII p. 205. 
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Elio Aristide, Orazioni 48, 30-5 (Secondo discorso sacro) 


Elio Aristide fu un eminente «sofista» (cioè un conferenziere e 
un maestro di professione) del II sec. d.C. Ricevette la sua istruzione 
a Pergamo e ad Atene, e più tardi tenne conferenze in Italia e in Asia 
Minore. Mentre si trovava a Smirne, si ammalò gravemente, rimase 
in gravi condizioni a lungo e infine si recò al santuario di Asclepio a 
Pergamo, dove riuscì a guarire. I suoi Discorsi Sacri (un gruppo di sei 
discorsi all’interno di una raccolta di cinquantacinque discorsi che ci 
sono pervenuti) raccontano come un dio gli fosse apparso nei sogni e 
gli avesse prescritto certe terapie, che egli in seguito osservò sempre 
(o quasi sempre) scrupolosamente, senza badare a quanto questo 
sembrò inizialmente stravagante. 

Due passi del Secondo discorso sacro sono esemplari (ved. anche 
testo n. 44). Nel primo, Aristide racconta un sogno che si era rivela- 
to molto simile a quello fatto durante la stessa notte da uno dei cu- 
stodi del tempio. Come a Epidauro, così anche a Pergamo era prati- 
cata la tecnica dell’incubazione: a quel che sembra, pazienti e guar- 
diani si ritrovavano insieme per discutere i loro sogni; il fatto che i 
due sogni fossero simili doveva avere qualche significato. 

A che cosa si potrebbe attribuire questa coincidenza? In parte, 
forse, alle lunghe conversazioni che pazienti e guardiani facevano du- 
rante settimane e mesi di stretta vicinanza, ma anche al fatto che 
Aristide era un uomo profondamente religioso. La sua fede era in- 
crollabile ed egli aveva familiarità con esperienze che oggi chiame- 
remmo mistiche. Tra i sacerdoti e i guardiani del tempio che serviva- 
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no il dio, alcuni erano, come Aristide, credenti convinti; è possibile 
che alcuni di loro fossero medium, come diremmo oggi, e avessero la 
capacità di «entrare in sintonia» con pazienti che fossero loro conge- 
niali, riuscendo anche ad «afferrare» di tanto in tanto uno dei loro 
sogni. E ovvio che ciò non doveva accadere regolarmente: eppure 
qualche volta accadeva. 

Questo è solo un tentativo di spiegazione in termini moderni (in 
realtà la terminologia in sé non spiega nulla), ma è una spiegazione 
che Aristide avrebbe accettato, anche se egli avrebbe sostenuto che 
entrambi i sogni erano stati inviati dal dio. Le lunghe conversazioni 
tra Aristide e il guardiano del tempio dovettero creare una certa inti- 
mità. Essi discussero la sua malattia e Aristide ebbe modo di parlare 
della sua carriera, visto che era un personaggio famoso e il riconosci- 
mento pubblico era assai importante per lui. La situazione vissuta in 
sogno - trovarsi sulla scena, rivolgersi a una folla vestita di bianco 
(ciò che corrisponderebbe oggi a un pubblico vestito di nero), tenere 
un grande discorso ufficiale per un'occasione speciale - doveva esser- 
gli familiare. 

Da Aristide apprendiamo anche che a Pergamo c'erano medici di- 
sponibili per il consulto, che essi, in caso di necessità, visitavano a 
domicilio, e che, talvolta, rimanevano incerti di fronte ai messaggi 
inviati dal dio attraverso il sogno. Il medico in questione, p. es., si 
preoccupa per l'eccessiva debolezza di Aristide. Non è chiaro che 
rapporto ci sia tra il maltempo e il bere assenzio diluito con aceto, a 
meno che il dio non prescrivesse anche che la bevanda andava presa 
fuori dal tempio. Molti pazienti dovevano mettere in atto un com- 
promesso tra gli ordini del dio e la prescrizione del medico. E tipico 
del comportamento di Aristide non dare ascolto al medico, come fa 
in questa occasione. 


Edizione: B. Keil, Berlin 1898 
Traduzione: S. Nicosia, Milano 1984 


Sulla vita di Elio Aristide ved. C. A. Behr, Aelius Aristides and 
the Sacred Tales, Amsterdam 1968; Aelius Aristide, Discours sacrés, 
publ. par A.J. Festugière-H.D. Saffrey-J. Le Goff, Paris 1986. I Di- 
scorsi sacri di Aristide occupano nel corpus delle sue orazioni i nume- 
ri dal quarantasette al cinquantadue. Il commento che segue si fonda 
sulle note di H.D. Saffrey alla traduzione di A.J. Festugière (ved. so- 
pra) e su quelle di C.A. Behr alla sua traduzione in inglese delle ope- 
re di Aristide (I-II, Leiden 1981-86). 

! Filadelfo era uno dei custodi del tempio di Asclepio a Pergamo. 
Suo collega era Asclepiaco. 

2 Il «sacro teatro» di Pergamo, che faceva parte del complesso 
del santuario, poteva contenere un pubblico di tremilacinquecento 


MIRACOLI 43-44 543 


persone, cfr. O. Deubner, Das Asklepieion von Pergamon, Berlin 
1938, pp. 46-9; C.A. Behr, Aelius Aristides and the Sacred Tales, p. 
28. 

3 Vestiario bianco era prescritto in una serie di norme relative al- 
l'incubazione nell'Asclepieion, ved. F. Sokolowsky, Lois sacrées de 
l'Asie, Paris 1955, n. 14. 

4 Come Aristide stesso dirà poco dopo, il dio lo ha salvato molte 
volte. 

5 Aristide beve l'assenzio diluito con aceto, in modo da non re- 
stare disgustato da esso. Sull'uso dell'assenzio ved. Plinio, Nat. Hist. 
XXVII 8, 45-52. 

6 Per i propilei cfr. Or. 47, 10. Era una costruzione monumenta- 
le; per la sua descrizione ved. Deubner, Das Asklepieion von Perga- 
mon, pp. 27-9. 

? Sul rituale di purificazione ved. Behr, Ae/ius Aristides and the 
Sacred Tales, p. 32. Per λευχείµονας cfr. nt. 1. 

8 Aristide rivolge le sue acclamazioni alla statua del dio. 

? Sull'esperienza religiosa alla presenza del dio cfr. Dodds, The 
Greeks, p. 113; Nilsson, Geschichte II, p. 562. 

10 Nell'edizione di B. Keil manca il § 33. 

!! Per Teodoto cfr. Or. 47, 13; 56; è un medico di Pergamo che 
prende in cura Aristide. 

12 Per Asclepiaco cfr. Or. 47, 58; 76; Aristide si trovava presso 
di lui a Pergamo. 

13 I sogni concordavano, ved. A. Wikenhauser, in «Biblica» 
XXIX 1948, pp. 100-11. 
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Elio Aristide, Orazioni 48, 74-8 (Secondo discorso sacro) 


In questo passo del Secondo discorso sacro Aristide € ancora mala- 
to: e ció é dovuto, in parte, al fatto che ha seguito consigli sbagliati, 
invece di fare ció che il dio gli aveva raccomandato. Ora, ρετὸ, e 
pronto a obbedire incondizionatamente al dio. Nel bel mezzo dell'in- 
verno, Asclepio ordina ad Aristide di cospargersi di fango e di lavarsi 
nella sorgente sacra. Sembra che tali sorgenti fossero radioattive ed è 
possibile che il fango che si trovava nelle loro vicinanze avesse delle 
proprietà che oggi sono riconosciute dalla medicina ufficiale. 

Correre d'inverno per tre volte intorno al tempio coperto di fan- 
go è un rimedio ben strano (e strano sarebbe stato anche se ciò fosse 
stato fatto con vestiti pesanti); questa volta, però, Aristide eseguì ciò 
che il dio aveva ordinato senza consultare il medico, il quale, sicura- 


344 COMMENTO 


mente, l'avrebbe sconsigliato. Erano misure terapeutiche veramente 
da eroi, ma sortirono l'effetto sperato. 


Edizione: B. Keil, Berlin 1898 
Traduzione: 5. Nicosia, Milano 1984 


! L'espressione ἰσημερία ἡ μετὰ χειμῶνα indica l'equinozio di 
primavera, 21 o 22 marzo. Nel rito che si svolgeva in questa occasio- 
ne, le persone si cospargevano di fango; lo stesso rito si svolgeva a 
Epidauro, cfr. SIG? 1170, τι; E. Edelstein-L. Edelstein, Asclepios II, 
Baltimore 1945, pp. 184-5 (T. 432 e 570); C.A. Behr, Aelius Aristides 
and the Sacred Tales, p. 31. 

? L'acqua gelida della fonte sacra riscalda Aristide, un miracolo 
che accade solo per lui (ved. 76). 

3 Aristide deve fare tre giri di corsa intorno ai templi (non «al 
tempio») di Apollo, di Igea e di Telesforo, che si trovavano al centro 
dell’ Asclepieion. 

4 Il «sacro ginnasio» si trovava, evidentemente, presso il tempio 
ed era usato dai malati, ved. Deubner, Das Ask/epieion von Pergamon, 
p. 47. Gli scavi, però, non hanno dato riscontri positivi dell’esistenza 
di questo edificio. Per Zeus «ottimo e massimo» cfr. IZ XIX 258; Od. 
XIX 303. 

> Elea, il porto di Pergamo, dove Aristide fece un nuovo bagno, 
ved. 54-9. 
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Luciano, Gli amanti del falso 10-3 


Nella conversazione che segue si mettono a confronto forme di 
medicina popolare con la medicina scientifica del II sec. d.C. Uno 
degli interlocutori sostiene che Asclepio è dalla parte della medicina 
scientifica; l'altro, dal canto suo, racconta la storia di un taumaturgo 
babilonese, che guarì all'istante un uomo morso da un serpente. Il 
taumaturgo riuscì anche a distruggere tutti i serpenti che infestavano 
la tenuta dove era accaduto l’incidente. Si era poi rivelato capace di 
librarsi nell'aria e di camminare sull'acqua. 

Tutto ció desta impressione, ma il modo in cui é narrato fa capire 
che chi racconta ha seri dubbi sulla veridicità delle storie che riferi- 
sce. Il serpente anziano che non ce la fa a obbedire al mago aggiunge 
una nota di comicità alla vicenda e lo stesso effetto sortiscono anche 
i rozzi scarponi che il taumaturgo calza nel momento in cui spicca il 
volo. Luciano ha un modo tutto suo di intrecciare insieme varie cre- 
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denze popolari e di aggiungervi qualche particolare che le distorce e 
le rende ridicole. 


Edizione: M.D. Macleod, Oxford 1974 
Traduzione: V. Longo, Torino 1976-93 


! Colui che parla, Tichiade (è lui, probabilmente, a riflettere le 
opinioni personali di Luciano), crede nella medicina scientifica e non 
nelle guarigioni magiche o nelle terapie miracolose. Secondo lui, 
Asclepio, figlio di Apollo e protettore dei medici, i quali erano detti 
talvolta «figli di Asclepio», era un farmacologo erborista. Ved. J. 
Scarborough, in Magika Hiera, pp. 154-6. Per gli ἱερὰ ὀνόματα, i «nomi 
sacri», di cui parla Dinomaco all'inizio del par. ιο, ved. J. H. M. Strub- 
be, in Magika Hiera, pp. 41-4; F. Graf, ibid., pp. 191-4; 210, nt. 27. 

2 Due poemi didascalici di Nicandro di Colofone (floruit ca. 140 
a.C.), Rimedi contro gli animali velenosi (Θηριακά) e Antidoti ( Adek- 
φάρμακα), trattano di sostanze tossiche e mostrano che i medici greci 
di quel tempo sapevano come trattare persone che fossero state mor- 
se dalla vedova nera, da vari serpenti ecc. Ved. J. Scarborough, in 
Magika Hiera, p. 152. 

3 Babilonesi e Caldei erano generalmente astrologi, ma con la 
Tessaglia e l’ Egitto, il nome di Babilonia nell'antichità fu associato 
alla stregoneria. 

4 Il magus fa ricorso a una formula magica e lega al piede dell'a- 
gonizzante un pezzo di pietra preso dalla tomba di una vergine. Ved. 
R. Kotansky, in Magika Hiera, p. 110, che cita Euripide, Hec. 1272, 
dove si parla di una pietra tombale dotata di poteri magici. 

5 E messa in risalto la δύναμις dell'incantesimo e del frammento 
della pietra tombale; ved., p. es., H.S. Versnel, in Magika Hiera, p. 
100, nt. 76; J. Scarborough, ibid., pp. 147-51. 

6 Il termine θεσπέσια è sinonimo di θαυμάσια. 

£ L'espressione ἱερατιχά... ὀνόματα equivale a ἱερὰ ὀνόματα, cfr. 
nt. 1. Più antico è il libro da cui si legge, maggiore è il potere che 
hanno i nomi. 

8 Il verbo ἐκκαλέω è un altro termine tecnico, ma è usato più 
spesso in riti di negromanzia. 

? Il verbo ἕλχω è usato normalmente nelle magie d'amore, cfr. 
JJ. Winkler, in Magika Hiera, pp. 119; 241, nt. 84. Può darsi che l'u- 
so improprio dei terrnini tecnici sia intenzionale. 

10 Ovviamente il mago sa con precisione quanti serpenti si trova- 
no nella proprietà. 

!! L'Iperboreo che può volare, camminare sull'acqua (come Gesù, 
ved. H.D. Betz, Lukian von Samosata und das Neue Testament, Berlin 
1976) e attraversare lentamente il fuoco collega questa storia a quella 
che, nel dialogo, sarà raccontata subito dopo (ved. testo n. 27). 
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Filostrato, Vita di Apollonio di Tiana VII 38-9 


Dopo essere sfuggiti alla persecuzione di Nerone, Apollonio e il 
suo discepolo, Damis, si trovano nuovamente in pericolo sotto l'impe- 
ratore Domiziano, che per due volte (89 e 95 d.C.) espulse i «filosofi» 
dall'Italia (l'etichetta «filosofi» comprendeva anche quanti praticava- 
no quelle che oggi chiameremmo «scienze occulte»). 

Anche se maestro e discepolo vengono imprigionati e messi in cep- 
pi, Apollonio rimane imperturbabile, poiché già sa che presto saranno 
liberi per ordine del tribunale; e poi, anche se l'ordine di rilascio non 
dovesse giungere, di fatto essi sarebbero liberi ugualmente, secondo il 
paradosso stoico che l'uomo saggio è in ogni caso libero. Per dimostra- 
re questa verità, Apollonio mette in atto un miracolo estemporaneo: 
trae una gamba fuori dai ceppi e ve la reintroduce subito dopo. 

Filostrato ricorre a questo aneddoto per discutere più in generale 
di magia e di miracoli, e riporta le idee personali di Apollonio. Ci vie- 
ne quindi offerta una breve descrizione di come si pensava che la ma- 
gia operasse nella vita degli uomini - nello sport, negli affari, in amo- 
re -, nei casi in cui il successo dipendeva da circostanze che sfuggivano 
al controllo individuale. Quando gli uomini si accorgevano di aver fal. 
lito, spesso rimproveravano sé stessi per non aver fatto ricorso a espe- 
dienti magici più potenti. 

Ma Apollonio, nonostante abbia compiuto imprese miracolose e 
sia accusato di essere un mago potente, dichiara che nelle sue azioni 
non c'è nulla di magico. Come spiega, allora, i suoi successi? Con i po- 
teri della mente? In effetti Apollonio non eseguiva complicati rituali 
né era solito offrire sacrifici; si ha l'impressione che egli parli allusiva- 
mente, come se volesse dire: «Quel che per te è magia, per me è una 
forma superiore di conoscenza e, poiché non potrai mai capire la diffe- 
renza, non ha senso che ti affanni a cercare spiegazioni». 


Edizione: V. Mumprecht, München 1983 
Traduzione: D. Del Corno, Milano 1978 


! Si è visto (testo n. 26) che Apollonio di Tiana fu arrestato sotto 
Nerone. Sappiamo, invece, che Vespasiano e Tito ne ebbero rispetto. 
Peró, sotto Domiziano fu arrestato ancora una volta. In questo episo- 
dio Domiziano viene configurato come il tiranno tipico, mentre Apol- 
lonio è il campione della libertà. I filosofi, specialmente gli stoici, rap- 
presentavano l'opposizione al potere imperiale e Apollonio, grazie an- 
che ai suoi poteri sovrannaturali, fa benissimo la sua parte. 

Apollonio e il suo discepolo, Damis, sono in prigione; Damis e 
preoccupato, ma il maestro gli dà una dimostrazione dei suoi poteri. 
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La frase «Chi è tanto invulnerabile?» è un'allusione a Euripide, 
Phoen. 603. 

2 Questo capitolo è una digressione di carattere generale sulla ma- 
gia. Filostrato, come il suo protagonista, condanna la γοητεία. Gli 
atleti, menzionati come coloro che per primi ricorrono all’ arte magica, 
erano notoriamente superstiziosi; ved. C.A. Faraone, in Magika Hie- 
ra, pp. 11-5; 16-7. 

3 Si fa distinzione tra θύω e θυμιάζω. Il termine θυμίαμα indica 
un'offerta che viene bruciata per accompagnare la preghiera magica, 
ved. F. Graf, in Magika Hiera, p. 191. 

^ Sono poi menzionati mercanti e uomini d'affari. Essi sono inten- 
zionati a offrire sacrifici cospicui per avere successo nei loro traffici. 

5 Gli amanti ripongono le loro speranze nella magia ancor piü de- 
gli atleti e dei mercanti. L'amore è una malattia che ottenebra la loro 
ragione e perciò sono facilmente inclini alla credulità (εὐπαράγωγοι). 
Consultano vecchiette e «ciurmatori» (σοφισταί). 

6 Gli oggetti magici, che gli amanti comprano, comprendono cin- 
ture magiche, pietre che provengono dai recessi della terra, dalla lu- 
na o dalle stelle, essenze orientali. 

7 Il verbo ξυνδράω sembra un termine tecnico, «conseguo», «ho 
effetto», «giovo». 

8 E esattamente ciò che avviene in alcuni dei papiri raccolti in 
PGM. 

? Il termine διοσηµία indica normalmente «segno atmosferico », 
ma qui si allude a «segni divini». 

10 Può darsi che il riferimento sia agli Amanti del falso di Luciano 
oppure alla violenta critica di Enomao contro gli oracoli nell'opera 
intitolata Swzascheramento dei ciarlatani. 

!! Cfr. Filostrato, Imagines 1, 6 (sulla magia d'amore); Orazio, 
Epod. 5, 87-8 (testo n. 6). 
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Filostrato, Vita di Apollonio di Tiana IV 45 


Nella Vita di Apollonio di Tiana troviamo un racconto parallelo 
alla storia di Asclepiade, secondo la narrazione fattane da Apuleio 
nell'opera Florida (testo n. 41). Un imponente corteo funebre suscita 
la curiosità di Apollonio. Venuto a sapere che si sta celebrando il fu- 
nerale di una fanciulla morta proprio nel giorno delle sue nozze, 
Apollonio chiede di vedere il cadavere e riporta in vita la ragazza. I 
biografi si pongono la stessa domanda che, come si è visto, viene po- 
sta anche nel caso precedente: la ragazza era effettivamente viva e si 
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trovava solo in uno stato di coma? Se è cosi, la sua resurrezione non 
può certo definirsi un miracolo nel vero senso della parola, anche se 
l'effetto sulla folla è esattamente lo stesso. Del resto, nessuno poteva 
verosimilmente conoscere la situazione effettiva, e il guaritore si sa- 
rebbe ben guardato dal rivelare ció che era accaduto. 


Edizione: V. Mumprecht, München 1983 
Traduzione: D. Del Corno, Milano 1978 


L'impresa compiuta da Apollonio & chiamata da Filostrato θαῦμα, 
anche se, verso la fine, egli prende in considerazione la possibilità di 
una spiegazione naturale. 

Apollonio tocca la fanciulla e la «ridesta» (il verbo è ἀφυπνίζω) 
da quello che sembra il sonno della morte. L'allusione è all’ Alcesti di 
Euripide, dove la protagonista, che si è offerta di morire al posto del 
marito, è riportata indietro dall'Ade da Eracle, che riesce a sconfig- 
gere la Morte. Si sente dire spesso di guaritori che rifiutano la ricom- 
pensa -- alcuni pagano addirittura il beneficato - per paura di perdere 
i loro poteri guaritivi. C'é una storia simile nel romanzo di Giambli- 
co di Siria Storie di Babilonia (fr. 4). Luciano, Philopseudeis 11 (testo 
n. 45) mette in ridicolo questo genere di storie di miracoli. Ved. 
Weinreich, p. 171 sgg. 
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Filostrato, Vita di Apollonio di Tiana III 38 


Mentre Apollonio é impegnato in una discussione filosofica con 
altri sapienti, viene improvvisamente richiesto il suo aiuto per ese- 
guire un esorcismo: egli lo compie, ma a distanza, perché la vittima 
non può essere portata al suo cospetto. 

Questa storia é diversa dalla maggior parte di racconti di esorci- 
smi, poiché presenta alcuni particolari abbastanza bizzarri, quasi 
umoristici. Il modo in cui la madre racconta l’imbarazzante situazio- 
ne di suo figlio la mostra come una donna ingenua e sprovveduta. El- 
la crede che il demone che possiede suo figlio sia innamorato del ra- 
gazzo e ció e davvero insolito. Alla fine anche il demone ha una sua 
propria storia da raccontare: egli odia le donne, perché sua moglie 
lo ha tradito, quasi subito dopo la sua morte. 

Si potrebbe quasi credere che Filostrato -- o la sua fonte -- abbia 
raccontato questa storia con un'intenzione ironica. 


Edizione: V. Mumprecht, München 1983 
Traduzione: D. Del Corno, Milano 1978 
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! Apollonio si trova in India e discute con alcuni sapienti locali. 
Il termine σωτηρία può significare «salvezza», ma qui vale come 
«guarigione », «soccorso ». 

2 I demoni hanno indoli differenti; quello in questione ha un ca- 
rattere beffardo e incline alla menzogna. 

3 Sono elencati i sintomi del ragazzo: é incapace di pensare; non 
può rimanere a casa e cerca posti deserti (dove preferiscono stare i 
demoni); la sua voce è cupa e profonda in modo innaturale (un evi- 
dente segno che il ragazzo è posseduto); rifiuta l'insegnamento; gli 
occhi non sono realmente i suoi (vede, cioè, cose che il demone vuole 
che egli veda). 

4 L’esorcismo è in forma di διαβολή e assomiglia a un processo 
giudiziario (ved. più avanti δικαζοίµην). Apollonio è il giudice. Visto 
che il ragazzo (e il demone) sono assenti, Apollonio si trova nella ne- 
cessità di dover scrivere una lettera di minaccia (ved. H.S. Versnel, 
in Magika Hiera, pp. 65; 81). 

5 L'uso del termine εἴδωλον per «spirito» è particolare e implica 
che esso può essere visibile, probabilmente quando abbandonerà il 
ragazzo. 
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Eunapio, Vite dei filosofi e dei sofisti VI 6, 5-8, 3 


Nei suoi ultimi anni Sosipatra divenne famosa come filosofo e co- 
me «medium», per usare un termine moderno. La storia della sua 
prima giovinezza assomiglia a un racconto di fate. Un giorno due uo- 
mini anziani si presentano nella proprietà di suo padre, sono ospitati 
generosamente e offrono in cambio di educare e di istruire, a certe 
condizioni, la bambina. Il padre acconsente - non ha grandi alterna- 
tive -- e sua figlia è iniziata agli antichi misteri dai due anziani. Non 
ci è detto chi siano i due uomini, ma il modo come sono descritti fa 
credere che si tratti di divinità minori o demoni benigni. 

Si potrebbe sostenere che storie simili fossero raccontate per di- 
fendere il paganesimo contro il dilagante potere del Cristianesimo. 
Eunapio, come Giuliano l'Apostata, si sforza di sostenere che gli an- 
tichi déi non sono morti, si aggirano sulla terra e si prendono cura 
degli esseri umani, almeno di alcuni eletti, cosi come avevano fatto ai 
tempi dell'«età dell'oro». Essi eleggono una cerchia ristretta, una se- 
greta aristocrazia, che prenderà il sopravvento in tempi futuri, quan- 
do il Cristianesimo sarà stato debellato. Sosipatra incarna le doti che 
l'imperatore Giuliano avrebbe voluto arrivare a possedere; stando a 
questo racconto, Sosipatra le ottiene per grazia divina, oltre che per 
una specie di apprendistato durato anni. Su Eunapio ved. p. 531. 
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Edizione: G. Giangrande, Roma 1956 
Traduzione: C. Tartaglini 


! La grande sapienza rende Sosipatra non solo un filosofo e un 
teurgo di tutto rispetto, ma le conferisce anche poteri medianici e fa. 
coltà telepatiche. 

? Non si dice quale sia il luogo di provenienza dei due uomini an- 
ziani. Più avanti si dirà che essi sono iniziati alla «sapienza caldea», 
espressione che indica, forse, Babilonia. 

3 I due vecchi esordiscono con un θαῦμα, una vendemmia so- 
vrabbondante. C’é, evidentemente, il coinvolgimento di una qualche 
magia superiore (θειασμός). 

4 I due sapienti rimangono incantati da Sosipatra e intuiscono le 
sue grandi potenzialità. Essi fanno riferimento ai loro poteri «segreti 
e occulti» (χρύφια χαὶ ἀπόρρητα); successivamente, usano il termine 
πλεονεχτήματα, «facoltà sovrannaturali»; questa espressione è com- 
parabile con περιουργία e τὰ ὑπὲρ ἄνθρωπον εἰδέναι, che sono ulterio- 
ri sinonimi per «magia». Dove c’è la parola εὐνοίας («benevolenza ») 
il testo è corrotto; si potrebbe leggere εὐοινίας («sovrabbondanza di 
vino»), secondo la congettura di Hemsterhuys. 

* Il dono che promettono i sapienti supera in valore qualsiasi be- 
ne terreno. E degno di nota il fatto che essi definiscano sé stessi i ge- 
nitori autentici di Sosipatra; questo poteva essere detto di un grande 
maestro. 

$ Varie espressioni per dire che Sosipatra sarà iniziata a grandi 
misteri: ella penserà in modo diverso rispetto a una donna o a un es- 
sere umano comune, ved. nt. 4. 

7 Eunapio specula sulla vera identità dei due forestieri: sono 
eroi? sono demoni benigni? appartengono a una razza persino supe- 
riore? Eunapio impiega due espressioni parallele per «iniziare ai mi- 
steri», συντελεῖν μυστηρίοις e ἐχθειάζειν (cfr. nt. 3, θειασμός). 

8 Sosipatra dà subito una dimostrazione delle sue facoltà telepa- 
tiche e suo padre ne rimane non solo meravigliato, ma anche profon- 
damente turbato. 

? L'espressione μυεῖν εἰς τὸ τελεώτερον deriva dalle religioni mi- 
steriche. 

10 Il padre richiama alla memoria due versi dell'Odissea (XVII 
485-6) e si rende conto che i due stranieri erano davvero dèi. 

!! Invece di μὲν ἀνδράσι si potrebbe leggere « 007» μὲν ἀνδράσι, 
secondo la proposta di Huet; gli ospiti sembrano simili a uomini, ma 
sono dèi; ved. W. Bauer, A Greek-English Lexicon of the New Testa- 
ment and Otber Early Christian Literature, rev. and augm. by F.W. 
Gingrich and F.W. Danker, Chicago 19797, s. v. «ἀνήρ», 7. 

12 L’abbigliamento configura Sosipatra come teurgo. Non è chia- 
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ro se il termine ὄργανα significhi «segni mistici» (sui vestiti?) oppure 
«strumenti segreti». 

13 I due sapienti ora rivelano di essere piuttosto demoni benigni 
che dèi. Per simili distinzioni ved. Porfirio, Vita Plotini 10 (testo 
n. 67). 
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Omero, Odissea XI 12-224 


La più antica descrizione pervenutaci di una cerimonia di negro- 
manzia si trova nel libro XI dell'Odissea. Essa costituisce il modello 
per la discesa agli Inferi di Enea nel libro VI dell’ Eneide di Virgilio e 
per l'operazione magica della strega Erittone nel libro VI del Be//um 
ciuile di Lucano. Α differenza di Erittone, Odisseo non é un mago 
professionista, ma, come sottolinea Omero (Od. X 487 sgg.), segue le 
istruzioni di una «maga» (di fatto, una divinità minore), Circe. 

À quel che sembra, la fossa che Odisseo deve scavare non ὃ molto 
profonda, ma pare che essa serva per entrare o uscire dall'Ade. In- 
torno a essa Odisseo versa libagioni - latte, miele, vino e poi (non 
menzionato specificamente) il sangue di un montone. L'animale sa- 
crificale deve essere nero affinché gli déi celesti non credano che l'of- 
ferta sia destinata a loro, ma sia chiaro che i destinatari sono gli dei 
inferi. 

Lo spirito dell'ultima persona morta è il primo ad apparire, presu- 
mibilmente o perché non ha ancora trovato il posto di stabile dimora 
nell Ade oppure perché non vi è stato ancora ammesso, visto che il 
corpo non è stato regolarmente sepolto. 

Gli spiriti sono desiderosi di bere il sangue del montone per ri- 
conquistare, almeno per breve tempo, un barlume di vita; Odisseo, 
però, fa buona guardia con la spada sulla preziosa sostanza e la pre- 
serva per darla allo spirito del grande veggente Tiresia. Appena Tire- 
sia appare, Odisseo getta la spada; solo dopo che il profeta ha emes- 
so la sua profezia, le altre ombre sono ammesse a bere una modica 
quantità di sangue, prima di tutte Anticlea, madre di Odisseo. Ciò 
che la donna dice ci aiuta a capire in che modo Omero e i suoi con- 
A ila concepissero la morte: come separazione del corpo dal- 

anima. 
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Sia Anticlea sia Tiresia si esprimono come se Odisseo fosse effet- 
tivamente disceso nell'Ade. Ciò è strano, poiché Odisseo è rimasto 
per tutto il tempo presso la fossa, ma forse, per un principio di sosti- 
tuzione magica, la fossa simboleggia l'Ade. Omero ci mostra due 
«verità», che sembrano contraddirsi l'una con l’altra: come può 
Odisseo nello stesso tempo scendere nell'Ade e rimanere sulla terra? 
O perché, grazie alla magia, egli discende simbolicamente, oppure in 
virtù del fatto che, mentre una parte di lui scende effettivamente, il 
suo corpo rimane sulla terra. 

Alla fine, all'Odisseo omerico, come al Faust di Goethe, è con- 
cessa la visione delle affascinanti eroine del mito greco, eroine che 
egli non poteva aver conosciuto, perché esse erano morte molto tem- 
po prima. Affiora qui il senso dell’ironia di Omero: a Odisseo, che 
era fortemente attratto dalla bellezza delle donne viventi, è conces- 
so, sia pure solo per un momento, di godere, come suo privilegio spe- 
ciale, di alcune grandi bellezze del passato. 


Edizione: A. Heubeck, Milano 1995* (Fondazione Lorenzo Valla) 
Traduzione: G.A. Privitera, Milano 1995 (Fondazione Lorenzo Valla) 


! La nave raggiunge i «confini dell'Oceano», dove vivono i Cim- 
merii, cfr. vv. 14-9; X 509-12. Sia nell'antichità che in età moderna 
sono state avanzate numerose e controverse ipotesi sulla localizzazio- 
ne dei Cimmerii. Da alcuni sono stati identificati con i Cimmerii sto- 
rici dell'VIIT/VII sec. a.C. e, visto che le loro notti invernali sono co- 
si lunghe, sono stati localizzati nelle regioni piü settentrionali. In 
Omero essi sono un popolo mitologico difficile da localizzare geogra- 
ficamente. Vivono presso l'ingresso - o uno degli ingressi - dell’ Ade, 
in una regione di nebbie tenebrose, dove il sole non penetra mai. E 
stato rilevato (R. Spieker, in «Hermes» XCVII 1969, p. 136 sgg.) che 
le descrizioni dell'Olimpo (VI 41-7) e dei Campi Elisi (IV 565-8) co- 
stituiscono l'antitesi, in positivo, della fosca rappresentazione del 
mondo dei Cimmerii. Da una parte ci sono déi immortali e anime 
beate, dall'altra i « miseri mortali». 

2 [| nesso νὺξ ὀλοή, «notte funesta», è un Aapax in Omero, cfr. 
Esiodo, Theog. 124. 

3 Cfr. X 509-15. 

4 Perimede ed Euriloco portano gli animali sacrificali, mentre 
Odisseo comincia a scavare la fossa. Ai vv. 25-33 sono messe in atto 
le istruzioni di Circe (X 517-25). 

? Ai vv. 34-6 si trovano alcuni particolari tratti da X 526-9 e il v. 
37 € coerente con i vv. 38-49. 

é Γεπαρθενιχαί sono qui tenute distinte dalle νύμφαι (v. 38). 

7 Le ombre conservano l'aspetto che hanno avuto nel momento 
della morte e persino le loro armi sono ancora sporche di sangue. 
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8 [| v. 43 è quasi uguale al v. 633: l'inizio e la fine del rituale di 
negromanzia sono marcati in modo netto. 

? Peri vv. 44-50 cfr. X 531-7. 

!0 La conversazione di Odisseo con Elpenore costituisce il primo 
di una lunga serie di incontri con coloro che risiedono nell'oltretom. 
ba. L'episodio di Elpenore si lega a quanto avvenuto in X 551-60. 
L'anima di Elpenore è la prima a farsi avanti dal gruppo di morti ap- 
pena menzionati. Dal momento che il suo corpo non è stato ancora 
sepolto, l'anima deve attendere all'ingresso dell'Ade e conserva an- 
cora il ricordo del passato. Una volta che il corpo sia stato sepolto, 
l'anima puó entrare nell' Ade e perde νόος e φρένες, come le altre om- 
bre, a eccezione di Tiresia. Cfr. I. XXIII 71 sgg. Il sangue degli ani- 
mali sacrificali restituisce ai morti la memoria per breve tempo. 

11 Il racconto di Elpenore mostra qualche differenza rispetto al 
racconto di Odisseo in X 551-60. Egli attribuisce a un δαίµων la sua 
ubriachezza. 

1? Le richieste di Elpenore non sono adeguate alla sua condizio- 
ne: la cremazione con le armi e l'innalzamento di un monumento fu- 
nebre sarebbero appropriate solo per un eroe che fosse caduto in bat- 
taglia. Più realistico è il suo desiderio di avere il remo piantato sul 
tumulo. 

13 Odisseo segue le istruzioni di Circe (X 535-7). Il termine εἴδω- 
λον è qui usato per la prima volta in questo libro con il significato di 
puyn, cioè «ombra». 

14 Anticlea, la madre di Odisseo, era morta anni addietro (vv. 
197-203), ma è solo ora che Odisseo viene a sapere della sua morte 
dall'ombra di lei. Come le altre ombre, anche Anticlea desidera bere 
il sangue, ma Odisseo non lo permette e, di conseguenza, ella non lo 
riconosce. 

15 Comincia qui un nuovo episodio, l’incontro con l'indovino Ti- 
resia, che Odisseo desidera consultare. Tiresia non ha bisogno di be- 
re il sangue per riconoscere il visitatore e già conosce la ragione per 
cui è venuto Odisseo. 

16 Le profezie di Tiresia sono state prese in esame da molti stu- 
diosi, soprattutto in relazione a X 539-40 e XII 37-141. Tiresia predi- 
ce solo parte del futuro; spetterà a Circe fornire ulteriori informazio- 
ni e consigli (XII 37-141). Tiresia, da parte sua, indica alcune delle 
cause degli sviluppi futuri, come, p. es., l'ira di Poseidone. 

!" Odisseo scopre ora ciò che ancora non sapeva quando Polife- 
mo scagliò contro di lui le sue maledizioni (IX 528-39): Posidone 
soddisferà le richieste di suo figlio e la sua ira sarà uno dei motivi 
conduttori del poema. Tuttavia Tiresia rivela a Odisseo anche come 
riconquistare la benevolenza del dio (vv. 119-37). 

18 Tiresia predice il ritorno di Odisseo a Itaca, un evento che Poli- 
femo (IX 532-3) aveva previsto come possibile. Ma come avverrà il 
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suo ritorno a casa? Con i suoi compagni o in assoluta solitudine? Tutto 
dipende da come sarà affrontato il prossimo rischio, le vacche del So- 
le. Se essi le lasceranno illese, riusciranno a tornare a casa; «in caso 
contrario, si compirà quanto Polifemo aveva chiesto come vendetta 
minima» (Heubeck). La profezia è collegata alla rivelazione delle dure 
prove che attendono i Greci, e Odisseo in particolare (vv. 112-20). 

19 I vv. r21-37 sono ripetuti in XXIII 268-84. Tiresia, come rile- 
va Heubeck, vede gli eventi umani dal punto di vista dell’ordine di- 
vino. Si renderà indispensabile placare Posidone, la cui ira non cesse- 
rà dopo che Odisseo avrà sterminato i pretendenti. Se Odisseo vuole 
regnare in pace sul suo piccolo e prospero regno, dovrà offrire sacrifi- 
ci espiatori non solo a Posidone, ma anche a tutti gli altri dèi. Alcuni 
studiosi avanzano l’ipotesi che il libro XI in generale, e questo passo 
in particolare, rivelano tracce di un poema epico più antico, la The- 
sprotis, in cui già era descritto un rito di negromanzia. 

20 Tiresia profetizza la morte di Odisseo. Essa giungerà tardi e 
avverrà serenamente, «fuori dal mare». Questo è esattamente ciò 
che Odisseo desidera per sé. 

21 Tiresia spiega il comportamento delle «anime» (cfr. vv. 36- 
43): quella di loro che riuscirà a bere il sangue, riacquisterà, sia pure 
per breve tempo, il ricordo della precedente esistenza e sarà in grado 
di rivelare delle verità. E possibile che questa sia una credenza molto 
antica, che potrebbe trovarsi a fondamento di tutti i sacrifici di ani- 
mali. Il sangue è la «linfa vitale», anche per gli abitanti dell’oltre- 
tomba. 

22 Aristarco proponeva di espungere i vv. 157-9 e alcuni filologi 
moderni condividono il suo parere. Ma questi versi sembrano qui op- 
portuni. Anticlea dice che per un mortale è difficile, quasi impossibi- 
le, visitare l'Ade. Ci sono molti fiumi - non necessariamente quelli 
dell'Ade - che separano il mondo dei vivi dall'oltretomba. 

?! Una lunga malattia, in opposizione a una morte rapida, attri- 
buita alle frecce di Artemide. 

24 I versi 205-8 sono modellati su I/. XXIII 97 sgg. L'anima (v. 
205) è simile a fumo (IZ XXIII 100), a un'ombra (X 495), a un sogno 
(XI 222), a un fantasma (v. 213). 

25 «La risposta di Anticlea contiene im nuce gli elementi più im- 
portanti dell'escatologia omerica» (cosi Heubeck, il quale rimanda a 
W. Marg, Der Charakter in der Sprache der friibgriechischen Dichtung, 
Darmstadt 19677; A. Schnaufer, Frübgriechischer Totenglaube, Hildes- 
heim 1970). Dalle parole di Anticlea si apprende la δίχη βροτῶν dopo 
la morte, vale a dire le leggi che governano gli abitanti dell'Ade. La 
dux, dopo aver abbandonato il corpo, continua a vivere nell’ Ade 
come εἴδωλον e continua ad avere le sembianze corporee che aveva al 
momento della morte. La cremazione è considerata la via normale di 
dissolvimento del corpo. Anche il θυμός abbandona il corpo αἱ mo- 
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mento della morte, ma sembra distinto dalla ψυχή e non continua a 
vivere in forma di εἴδωλον. 


Appendice 


Il dialogo di Luciano Menippus uel Necyomantia è una parodia del. 
la Ne&yia di Omero e da questa trassero ispirazione successive «di- 
scese nell'Ade». Menippo, il pittoresco filosofo cinico, desidera sco- 
prire qual è il tipo di vita migliore. I filosofi contemporanei che egli 
consulta non sono in grado di dare una risposta soddisfacente. Perciò 
Menippo si reca a Babilonia, l'antico e famoso centro delle arti occul- 
te, con la speranza di trovare un seguace di Zoroastro, che possa con- 
durlo sapientemente, «con incantesimi e riti», alle porte dell'Ade e 
farlo tornare indietro. Come Odisseo, anche Menippo nell'Ade vor- 
rebbe consultare l'indovino Tiresia. Dopo il suo arrivo a Babilonia, 
Menippo incontra un vecchio negromante «caldeo» di nome Mithro- 
barzane. I preparativi per la χατάβασις si prolungano per un intero 
mese. Ogni mattina, all'alba, il magus porta Menippo all'Eufrate per 
le abluzioni. Al sorgere del sole, il magus recita prima una lunga for- 
mula magica indirizzata ad alcuni demoni, poi sputa per tre volte sul 
viso di Menippo, al quale, sulla via del ritorno dal fiume, non è per- 
messo guardare i passanti. Nel corso di questo mese, lui e la sua guida 
si nutrono di noci, latte, acqua attinta dal fiume Coaspe e pedixpatov 
(«miscuglio di latte e miele»); le notti le trascorrono all'aperto, dor- 
mendo su una superficie erbosa. Tutto questo assomiglia a un periodo 
di tirocinio. Quando il mese è trascorso, il negromante conduce Me- 
nippo al Tigri (il terzo fiume citato per nome); qui Menippo si sotto- 
pone a un'ulteriore purificazione e la sua guida esegue un rito magico 
per dargli protezione. Infine tornano a casa e si preparano per il viag- 
gio nell'oltretomba. Al far del giorno, i due caricano tutti gli «stru- 
menti sacri» su una barca e, remando, giungono in un luogo boscoso, 
desolato e lugubre. Scendono dalla barca e il negromante scava una 
fossa, uccide le vittime e versa il loro sangue. Poi il magus accende 
una fiaccola e invoca con voce tonante le «Punizioni», le Furie, Eca- 
te e Proserpina. Egli fa uso di lunghe parole in lingue straniere. Alla 
fine la terra si spalanca e i due possono entrare nell' Ade. L'intero rac- 
conto ha forti accenti satirici e si fonda, probabilmente, su una delle 
storie fantastiche, per le quali Menippo era famoso. 
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Esiodo, Le opere e i giorni 109-88 


Nella sua rassegna di miti riguardanti la storia piü antica del mon- 
do, Esiodo descrive cinque generazioni o stirpi che si sono succedute: 
la stirpe dell'oro, quella d' argento, quella di bronzo, quella degli eroi 
e, ultima, quella del ferro. Egli é ὲ consapevole di vivere nell'ultima e 
sa che quella precedente, l'età degli eroi, è solo un lontano ricordo. 
Coloro che appartennero alla stirpe aurea non sono scomparsi del tut- 
to ma hanno continuato a vivere sotto forma di «spiriti gentili» o 
«demoni benigni» in virtù di un privilegio concesso da Zeus, il quale 
attribuì loro anche funzioni e competenze specifiche; in particolare 
essi fungono da agenti o messaggeri invisibili. 

Nella sua ira Zeus annientó quanti appartennero alla stirpe d'ar- 
gento, poiché si rifiutarono di venerare gli dèi olimpici. A giudicare 
da paralleli provenienti dal Vicino Oriente, sembrerebbe che gli uo- 
mini dell’età dell'argento, come a volte le genti di Israele, si siano 
volti a venerare divinità straniere, forse quelle egiziane, finendo per 
trascurare quelle proprie. Tuttavia, per qualche oscura ragione, gli 
«spiriti» delle genti dell'età dell’ argento furono venerati dalle succes- 
sive generazioni di Greci, anche se furono collocati a un livello più 
basso degli «spiriti gentili» sopra menzionati. 

Esiodo dà, dunque, l'impressione di stabilire una gerarchia: 1) gli 
déi olimpici; 2) gli spiriti appartenenti a un ordine superiore, che so- 
no buoni; 3) gli spiriti appartenenti a un ordine inferiore, i quali sono 
fondamentalmente maligni. Il fatto che i Greci venerassero anche gli 
spiriti di un ordine inferiore non ci deve stupire. Essi potevano impu- 
tare a questi spiriti tutti gli eventi negativi che accadevano nel mon- 
do, evitando cosi di incolpare gli déi e i demoni dell'ordine superiore. 
Anche in una fase cosi antica della religione e del folclore greco era 
sviluppato un sistema, sia pure semplice, di teodicea. Ma l'espressio- 
ne «spiriti beati di seconda classe» non é altro che un eufemismo. Le 
persone avevano paura di chiamarli con il loro vero nome, vale a dire 
«spiriti maligni»; cosi temevano di chiamare le Furie con il loro nome 
autentico, che sostituivano con quello di « Eumenidi», pagando loro 
il tributo dovuto con l'intento di renderle benevole. 

In ogni caso, sono queste le due classi di demoni che Esiodo pren- 
de in considerazione nel testo che segue; la sua autorità fu tale che 
questa distinzione venne accettata dalle generazioni successive e co- 
stituì la base dei sistemi filosofici. Esiodo dichiara con assoluta cer- 
tezza che gli eroi dell'età del mito non sono sopravvissuti fino alla sua 
età come «spiriti». Egli sostiene che alcuni di essi non sono proprio 
sopravvissuti; altri furono trasferiti nelle isole dei beati, situate da 
qualche parte ai confini del mondo. Queste isole (ο, per lo meno, una 
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di esse) furono sotto il potere di Crono, che un tempo fu a capo di 
una dinastia di divinità preolimpiche. 

Questo passo costituisce una testimonianza importante della teo- 
logia greca arcaica. Qualunque siano i demoni che si onorano, siano 
essi benigni o maligni, sembra che Esiodo voglia dire che non si deve 
credere che essi siano gli spiriti degli eroi antichi (vale a dire degli uo- 
mini e delle donne dell'età degli eroi). Tuttavia sappiamo che in epo- 
ca classica e postclassica il culto degli eroi ebbe vasta diffusione in 
Grecia. Dal momento che il culto degli eroi non è documentato in 
Omero, ed Esiodo gli è cronologicamente vicino, si può fare l'ipotesi 
che una pratica religiosa del genere abbia cominciato a diffondersi 
proprio in questo periodo. La versione data da Esiodo influenzò la ri- 
flessione filosofica successiva, ma fiorì anche il culto degli eroi. 


Edizione: F. Solmsen, Oxford 1970 
Traduzione: G. Arrighetti, Milano 1985 


! Gli uomini dell'età dell’oro erano simili agli dèi (v. 112), ma non 
avevano l'immortalità; morivano serenamente nel sonno ed erano se- 
polti sotto terra; dopo l'estinzione di questa stirpe, divennero spiriti 
beati, angeli custodi e amministratori della giustizia per gli uomini 
delle successive generazioni. Per altre categorie di esseri semidivini 
cfr. vv. 140 sgg., 157 sgg. Tutto ciò è regolato dagli dèi al potere, vale 
a dire da Crono con il suo clan. 

2 I due versi mancano in numerosi testimoni e sono espunti dagli 
editori; sono identici ai vv. 254-5 e può darsi che siano una glossa pe- 
netrata successivamente nel testo. 

3 Gli uomini dell’età dell’argento sono di gran lunga peggiori; 
non onorarono gli dèi olimpici (il che non vuol dire che li attaccaro- 
no, come fecero i Giganti e i Titani); per questo Zeus, adirato, «li fe- 
ce morire» e la terra li ricoprì. Ma anch'essi ebbero la loro parte di 
onori e a v. 141 sono chiamati «mortali beati negli Inferi» (ὑποχθόνιοι 
in opposizione a ἐπιχθόνιοι, ν. 122). Le lezioni non sono sicure: alcuni 
testimoni hanno ὑποχθόνιοι a v. 122 e ἐπιχθόνιοι a v. 141; c'è da ag- 
giungere che con un cambiamento minimo (θνητοῖς, secondo la con- 
gettura di Peppmueller, invece di θνητοί) questo verso potrebbe tra- 
dursi «sono chiamati presso i mortali esseri beati negli Inferi». Ov- 
viamente questi passi non erano pienamente compresi nell’antichità. 

4 La terza stirpe di uomini è quella dell’età del bronzo. Si dice 
che essa è nata dagli alberi, ma questo particolare non serve a spiega- 
re nulla. Anche presso altre culture si trovano miti di creazione, che 
individuano negli alberi l'origine di certe genti. 

5 Gli uomini dell'età del bronzo non mangiano pane, il che equi- 
vale a dire che non conoscono l'agricoltura come forma superiore di 
civilizzazione. Essi sono guerrieri e cacciatori. Tuttavia essi «lavora- 
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vano con il bronzo» (v. 151), il che potrebbe significare che coltivava- 
no la terra con pale di bronzo ecc. Ma forse l'uso di strumenti di 
bronzo è finalizzato alla costruzione di armi e di case. 

6 Il termine ἁδάμας è spesso tradotto «acciaio», ma non si sa 
esattamente che tipo di materiale esso indichi; certo doveva essere 
molto duro, ved. Esiodo, Theog. 161; 188. 

7 [ due versi sono stati espunti da Wilamowitz; Solmsen, nella 
sua edizione (Oxford 1970), accoglie questa espunzione e rimanda a 
Theog. 150 sgg.; 671 sgg.; Scut. 75-6. 

5 Viene poi l'età degli eroi. Questa stirpe era simile a quella divi- 
na e gli eroi erano semidéi (ἡμίθεοι, v. 160). Sono loro ad aver com- 
battuto le grandi guerre e per questo sono celebrati nell'epica greca 
arcaica. I diversi termini sembrano essere sinonimi ed Esiodo, se è 
coerente (e non sempre lo è), dà l'impressione di tenerli distinti dai 
δαίµονες (v. 122). Detto per inciso, agli uomini dell'età del bronzo 
non è attribuito nessuno di questi titoli, né da vivi né da morti. 

? Il verso manca in uno dei testimoni, non è commentato negli 
scolî ed è espunto da Solmsen. 

10 Dopo questo verso, due papiri (P. Bero/. 21107 e P. Genau. 94) 
hanno una sezione di cinque versi che la tradizione manoscritta ha 
perduto: «lontano dagli immortali, ed hanno Crono per re; ... lo libe- 
rò infatti il padre di uomini e dèi, ed ora, con quelli per sempre ha il 
suo onore, come conviene. Zeus, poi, pose un’altra stirpe di uomini 
mortali, quelli che ora vivono...». Essi costituiscono una transizione 
tra la quarta e l’ultima generazione di uomini e aggiungono alcune in- 
formazioni: le isole dei beati sono lontane dagli dèi immortali e Cro- 
no è il loro re. Proprio per affidargli questo compito Zeus lo ha libe- 
rato dalla sua prigionia (Theog. 851). Questi versi, e la tradizione che 
ce li tramanda, sembrano essere genuini; è possibile che nell’archeti- 
po essi abbiano perduto il loro posto originario, visto che la tradizio- 
ne manoscritta li riporta in diversi altri luoghi, dove non sono appro- 
priati. 

!! Leta del ferro non è del tutto negativa, anche se Esiodo la di- 
pinge a tinte fosche. Forse sottintende che l’età successiva potrebbe 
essere anche peggio. 
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Eschilo, Persiani 607-99 


Nei Persiani Eschilo mette in scena un rito di negromanzia, ese- 
guito nella capitale persiana dopo l'annuncio della disfatta di Salami- 
na (480 a.C.). La regina madre, Atossa, esce dal palazzo reale vestita 
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a lutto: porta con sé, come libagioni propiziatorie, latte, miele, acqua 
sacra, vino, olio e una ghirlanda. Giunta presso la tomba del suo spo- 
so, Dario I, depone la ghirlanda e offre le libagioni. 

Mentre Atossa esegue il rito, il coro intona inni in onore dei mor- 
ti: è possibile che parte dei lamenti del coro per Dario fossero cantati 
in persiano o in una lingua che avrebbe potuto passare per persiano. 
Anche se questi canti esistettero nella versione scritta della tragedia, 
presto dovettero cadere nell'oblio, poiché gli scribi greci erano rilut- 
tanti a copiare ciò che a loro sembrava privo di senso. Ma il loro ef- 
fetto sulla scena deve essere stato di grande intensità drammatica. 
L'uso di parole o di espressioni straniere in rituali magici è ben testi- 
moniato dai Papiri Magici. 

Come il faraone egiziano, come i re di Micene, come Alessandro 
Magno e gli imperatori romani, così Dario alla sua morte è divinizza- 
to. Anche nell'Ade egli conserva poteri e privilegi particolari (a diffe- 
renza, p. es., dell’ Achille omerico). Infatti è in suo potere apparire ai 
vivi e gli é concesso di assentarsi dall' Ade, sia pure solo per poco tem- 
po, per dare consigli al suo popolo in un momento di grave crisi. Da- 
rio appare come e stato sepolto, con la tiara, le vesti regali e i sandali 
color del croco. 

La cerimonia é descritta in modo particolareggiato, come una 
trasposizione poetica e teatrale di un rito vero, anche se é probabile 
che questo rito fosse greco più che persiano. 


Edizione: H.D. Broadhead, Cambridge 1960 


Traduzione: À. Privitera 


Nell'Appendice III, Broadhead prende in considerazione la que- 
stione se ci siano state messe in scena, nelle quali lo spirito di Dario 
fosse effettivamente visto venire su dalla terra. Polluce (Onomasticon 
IV 132) riferisce che gli antichi teatri avevano «le scale caronie », dal. 
le quali gli spiriti (εἴδωλα) potevano arrivare da sotto sulla scena. Pol- 
luce menziona anche una specie di botola (ἀναπίεσμα), che permette- 
va l’ingresso in scena «a dèi fluviali, Furie e simili». Ma se i teatri 
possedevano questo tipo di macchinari teatrali, è possibile che anche 
i santuari, dove erano evocate le ombre dei morti (fpuyoropreta), di- 
sponessero di congegni simili. Nella tragedia di Eschilo, l'attore che 
faceva la parte di Dario poteva introdursi nel vano sottostante, en- 
trando in scena con i servi della regina, che portavano le offerte pro- 
piziatorie. In tal caso avrebbe indossato il loro stesso costume e si sa- 
rebbe poi cambiato rapidamente dietro la tomba. Ma se la tomba era 
sufficientemente alta, avrebbe potuto facilmente celare un attore al 
suo interno. 

Le note che seguono devono molto al commento di H.D. Broad- 
head (Cambridge 1960). 
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! Atossa, vedova di Dario, esce dal palazzo vestita a lutto, senza 
nessuno degli ornamenti regali, che avevano caratterizzato il suo pri- 
mo ingresso in scena (vv. 150-1). La Persia è stata annientata e lei può 
solo sperare di ottenere qualche consiglio dal mondo dei morti. Si di- 
rige verso il punto più alto del tumulo funebre di Dario; assistita dai 
servi, reca le offerte per lo sposo defunto. 

2 Atossa reca le offerte propiziatorie, adatte «alla terra e ai mor- 
ti» (vv. 219-20; ved. v. 685). Consistono in libagioni di miele, vino, 
latte e acqua e sono chiamate νεκροῖς θελχτήρια («offerte consolatorie 
per i defunti», Euripide, Iph. Taur. 162 sgg.) ο νερτέρων δωρήματα 
(«doni per i morti», Euripide, Or. 115 sgg.). Talvolta, insieme con le 
libagioni, erano offerti anche altri doni, quali farina, fiori, olive. 

3 La mucca è definita ἀγνή «consacrata», probabilmente perché 
non è stata mai aggiogata; cfr. Virgilio, Aen. VI 38. 

4 L'offerta dell'olio d'oliva presso le tombe era di rito. 

5 Cfr. Eschilo, Choeph. 94-5, dove Elettra offre corone sulla tom- 
ba di suo padre. 

6 Dario è definito un «demone», nome che lo colloca nella stessa 
categoria degli uomini dell'età dell'oro dopo la loro morte (Esiodo, 
Op. 122-3, testo n. 51), o di Alcesti nella tragedia di Euripide (v. 1003) 
o di quei cittadini che hanno perso la vita per la loro patria o si sono 
sacrificati in altro modo (Platone, Resp. 468e sgg.). Ma il termine non 
esclude qualche forma di venerazione nei confronti dei sovrani morti 
(o vivi), come nell'antico Egitto o nella Roma imperiale. 

? Prima Atossa offre onoranze agli « dèi inferi», p. es. alla Terra, 
poi a Dario; ogni volta innalza una solenne invocazione. Cfr. vv. 219; 
625 sgg.; 657 sgg. 

8 Evocazione di Dario da parte del coro. Sono invocati i δαίµονες 
χθόνιοι e Dario stesso. Nella gravità della situazione si ha urgente bi- 
sogno di lui, ma egli stesso ha bisogno che gli sia concesso il permesso 
di tornare per poco tempo nel mondo dei vivi. 

? «Nel regno degli Inferi», secondo la spiegazione di Broadhead, 
che richiama Euripide, Her. fur. 807, e aggiunge: «Le libagioni pene- 
trano attraverso la terra fino ai morti». 

10 I ποµποί sono le potenze che hanno l'autorità di mandare le 
anime alla luce (v. 630), p. es. la Terra, Ermes, Ade. 

11 La congiunzione ἀλλά «marca una cesura o una transizione nel 
pensiero... - è un modo comunemente usato nei comandi, nelle pre- 
ghiere, nei desideri » (Broadhead). 

I? Come rileva Broadhead, c’è qui un problema testuale irrisolto. 
Il senso generale sembra essere: «Mandate su Dario, poiché, se esiste 
qualche rimedio nella nostra grave situazione, solo lui può cono- 
scerlo ». 

13 I vecchi del coro si chiedono se il loro sovrano senta le loro gri- 
da di dolore, ma finora nessun grido di dolore è stato innalzato dal 
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coro. Questa considerazione si riferisce agli ὕμνοι φυχαγωγοί che ac- 
compagnano l'offerta delle libagioni (v. 620), inni che non compaiono 
nel nostro testo? Oppure erano improvvisati dagli attori (cfr. vv. 687; 
697)? C'é un altro problema: che cosa significa βάρβαρα σαφηνῆ (v. 
635)? In questa tragedia βάρβαρος significa di solito «Persiano». Gli 
incantesimi di magia sono efficaci solo se la persona alla quale sono 
indirizzati li comprende. D'altro canto, la magia fa spesso ricorso a 
ὀνόματα βάρβαρα («parole straniere»), e Stanley commenta a propo- 
sito di questo passo: «idcirco cautum est oraculo Chaldaico ne in aliam 
linguam transferantur» («& quindi prescritto dall'oracolo caldeo che 
non siano tradotte in un'altra lingua»). Ved. F. Graf, in Magika Hie- 
ra, p. 210, nt. 27. Chi traduce «incomprensibili» si fonda sulla con- 
gettura di Headlam ἀσαφηνῆ, che è, probabilmente, sbagliata: le pa- 
role devono essere comprensibili per penetrare attraverso la terra, co- 
me nota Broadhead. Il re è chiamato µαχαρίτας ἰσοδαίμων («beato 
pari a un dio»): l'aggettivo paxapitng è comunemente associato ai 
morti; ἰσοδαίμων sembra formato per analogia con ἰσόθεος. 

14 Sono invocati i «reggitori dei morti»; cfr. Eschilo, Choeph. 
399 «Terra e venerabili potenze infere». ᾿Αιδωνεύς (v. 649) è la for- 
ma poetica ampliata di “Αιδης (« Ade»), il regno dell'oltretomba o la 
sua divinità reggente. 

15 L'aggettivo otov crea qualche difficoltà ed è stato cambiato da 
Schütz in θεῖον («divino»), congettura che dà un ottimo significato. 

lé «Dopo il loro appello alle potenze infere, il coro... si rivolge di- 
rettamente all'ombra di Dario. Pregano che il re appaia sulla cima del 
tumulo funebre, indossando i segni inequivocabili della regalità, e dia 
ascolto al racconto dei loro dolori» (Broadhead). Il termine χόρυμβον 
(cfr. v. 411) equivale a κορυφή; cfr. Euripide, Hec. 94, dove il fanta- 
sma di Achille appare sulla cima estrema della tomba. 

17 Un calzare tinto di croco è certamente un simbolo di regalità. 
«La τίαρα era un copricapo persiano..., una specie di turbante che as- 
sumeva forme diverse a seconda della posizione sociale di chi lo in- 
dossava. Solo il re poteva portarla dritta..., e allora diventava simile a 
una mitra di forma conica. Il tipo comune sarebbe simile a un fez...» 
(Broadhead). 

I5 Le parole Δαριάν, ot sono state cambiate in varie forme, p. es. 
Δαρεῖ᾽ ἄνα (vale a dire Darie rex, Siebelis). 

19 «L'oscurità simile a quella dello Stige, che attanaglia i Persia- 
ni, è come la “bruma di morte” (ἀχλύς), le tenebre che calano su un 
uomo morente come un drappo che avvolge la testa» (Broadhead, il 
quale rimanda a Il V 659; Od. XIV 438-9; Eschilo, Eum. 379; 
Onians, p. 423). 

20 Questi versi presentano problemi testuali, che rendono incerto 
il loro significato. 

21 Dario ha sentito le invocazioni del coro e la terra stessa ne è 
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stata turbata. Il v. 683 presenta difficoltà; per le varie congetture e le 
relative esegesi ved. Broadhead, nota ad /oc., il quale accetta l'idea 
che il verso descriva l’effetto che hanno sulla terra le drammatiche in- 
vocazioni rivolte a Dario. 

22 Che cosa dovrebbe temere Dario? Di venire a sapere tutta la 
verità sulla disfatta dei Persiani? Certamente non teme sua moglie o 
le libagioni di lei. 

23 [n una delle sue tragedie perdute, Ῥυχαγωγοί («Evocatori di 
anime»), Eschilo introduce Tiresia (fr. 275 Radt) che predice in che 
modo morirà Odisseo (ved. Od. XI 134-7, testo n. 50). Per la que- 
stione se nei φυχαγωγοὶ γοοί («gemiti evocatori di anime») sono in- 
cluse anche le ἐπῳδαί («formule magiche»), quali quelle pronunciate 
dai negromanti, ved. Broadhead, pp. 305-6. Il testo dei Persiani fa 
pensare a un rito esclusivamente religioso, ma è probabile che, per il 
pubblico di Eschilo, la religione persiana fosse sentita come stretta- 
mente associata alla magia. Broadhead rileva a v. 698 uno «stato d'a- 
nimo torvo» e cita il v. 840 sgg. per un diverso stato d'animo di 
Dario. 

24 Anche nell'Ade Dario è un re che conserva una certa influen- 
za, come Agamennone in Eschilo, Choeph. 355, dove è chiamato «si- 
gnore altamente venerato sotto terra». Ma anche per Dario è diffici- 
le ottenere il permesso di ritornare nel mondo dei vivi per un breve 
periodo di tempo. 
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Platone, Apologia di Socrate 


Non sappiamo che cosa Socrate in persona abbia detto del suo 
daimonion, vale a dire di quella «voce interna», da cui sosteneva di 
essere guidato. C'é, però, un passo memorabile nella sua Apologia, 
che fu scritta dal suo discepolo Platone. Contro Socrate fu emessa 
una sentenza di morte dai suoi concittadini, poiché due delle accuse, 
che gli erano state rivolte, furono considerate provate: la corruzione 
dei giovani e l'introduzione di nuove divinità. 

Nel discorso che Platone fa pronunciare a Socrate in tribunale, 
egli spiega come funzionava il suo daimonion; di fatto, però, non dice 
che cosa pensava che fosse questo daimonion. Per lui questa esperien- 
za era assolutamente reale e il racconto che ne fa non è un travisa- 
mento poetico di un fatto banalmente quotidiano, che potrebbe ac- 
cadere a ognuno di noi. Secondo Senofonte, un altro suo discepolo, 
autore anch'egli di un’Apo/ogia del suo maestro, Socrate era solito 
chiamare il suo daimonion «la voce del dio» (Senofonte, Apol. 12). 
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Dal momento che i grandi oracoli del mondo antico erano considera. 
ti i portavoce degli dèi, il daizzonion di Socrate potrebbe essere defi- 
nito il suo «oracolo privato». 

La vera natura dell’esperienza di Socrate è stata spesso discussa 
dai filosofi platonici -- p. es. da Apuleio nel de deo Socratis e da Plu- 
tarco nel de genio Socratis --, e psicologi moderni l'hanno fatta ogget- 
to dei loro studi. Neppure i suoi contemporanei compresero questo 
fenomeno e alcuni preferirono fraintenderlo. Il fatto che lo chiamas- 
se daimonion farebbe sorgere il sospetto che Socrate venerasse una 
divinità segreta e senza nome. Se questa divinità (o demone o spiri- 
to) agiva in suo favore, essa doveva conferirgli poteri speciali, inac- 
cessibili ad altri - donde le accuse di ateismo e di esercizio di prati- 
che magiche. Solo i maghi rendevano omaggio in privato a divinità 
senza nome. Manovre simili furono usate secoli più tardi per provare 
la colpevolezza di Apuleio, come sappiamo dalla sua Apologia (ca. 160 


d.C.). 


Edizione: J. Burnet, Oxford 1905-12” 
Traduzione: G. Cambiano I-II, Torino 1970-81 


a) 33c-e 


Su Socrate ved. O. Gigon, Sokrates. Sein Bild in Dichtung und Ge- 
schichte, Bern 1974; W.K.C. Guthrie, Socrates, Cambridge 1971; B. 
Snell, in Die Entdeckung des Geisten, Hamburg 1975 (trad. it. La 
cultura greca, Torino 1963, pp. 256-68). 

Socrate sostiene che gli dèi comunichino con lui con oracoli, 
sogni «e in tutti i modi», il che comprenderebbe segni premonitori e, 
soprattutto, la sua voce interiore. Sul significato dei sogni, ved. Crit. 
444 SBB.; Phd. 6oe sgg. L’ espressione θεία μοῖρα significa « volontà di- 
vina». Socrate ha molte esperienze religiose e questo é il suo modo di 
interpretarle. 

2 La maggior parte dei suoi discepoli è presente in tribunale e 
puó testimoniare di non essere stata corrotta da Socrate. 


b) 39c-40b 


! Chi é prossimo alla morte possiede il dono della profezia, ved. 
Il, XVI 851 sgg.; XXII 358 sgg.; Cicerone, Diu. 1 63 appropinquante 
morte multo est diuinior animus («quando si avvicina la morte, l'ani- 
mo è molto più presago»). 

2 I manoscritti hanno «la mia solita voce profetica, quella del de- 
mone», ma Schleiermacher, il traduttore di Platone in tedesco, 
espunse ἡ τοῦ δαιμονίου («quella del demone»), ritenendo questa 
precisazione una glossa; la maggior parte degli editori moderni accol- 
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gono la sua espunzione. Ved. H. Gundert, in «Gymnasium» LXI 
1954, PP. 517, 524. 
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Pausania, Guida della Grecia I 11, 3-5 


Le antiche storie di fantasmi testimoniano la credenza popolare 
in qualche forma di sopravvivenza degli uomini dopo la morte. I fan- 
tasmi, come mostra la descrizione che fa Pausania del tumulo cimite- 
riale presso Maratona, sono demoni che si rendono visibili. Come i 
demoni invisibili erano venerati in tutta la Grecia, cosi anche alcuni 
di quelli visibili poterono avere un loro culto, anche se essi erano co- 
munemente considerati un fastidio. Come oggi, anche allora la gente 
si teneva alla larga dai posti infestati, poiché essi rivelavano la pre- 
senza del male, p. es. un assassinio o una morte violenta. 

Un'antica battaglia, nella quale migliaia di uomini erano stati uc- 
cisi nel fiore della giovinezza, poteva produrre un certo numero di 
spettri permanenti (addirittura spettri di cavalli!), le cui apparizioni 
si raccontavano ancora ai tempi di Pausania, autore di un'antica Gzi- 
da della Grecia. 

Durante il II sec. d.C. Pausania viaggiò attraverso tutta la Gre- 
cia, visitando i posti più famosi. Ascoltó i racconti delle guide turisti- 
che e fu attento osservatore dei monumenti; nello stesso tempo con- 
dusse ricerche personali. 

Nella battaglia di Maratona (490 a.C.) molti uomini persero la vi- 
ta e i loro corpi furono sepolti nel luogo del combattimento. Un cam- 
po di battaglia cosi antico - ed era antico già ai tempi di Pausania - 
non é un luogo qualsiasi. Di tanto in tanto, durante la notte, la bat- 
taglia ricomincia, ma è pericoloso mettersi ad aspettare che ciò acca- 
da. Ai fantasmi non piace la curiosità degli uomini. 

Tutti 1 soldati caduti sul campo di battaglia sono considerati 
«eroi», ma oggetto di una venerazione speciale sono tre esseri divini 
o semidivini: Maratone, l'eroe eponimo del luogo; Eracle, che si cre- 
deva fosse intervenuto in aiuto dei Greci; un certo Echetleo, il qua- 
le, apparso misteriosamente durante la battaglia, abbatte con il suo 
aratro numerosi nemici. 


Edizione: M.H. Rocha-Pereira I-II, Leipzig 1973-81 
ος D. Musti-L. Beschi, Milano 1982 (Fondazione Lorenzo 
Valla) 
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Il commento a Pausania di J.G. Frazer (con trad. inglese, I-VI, 
London 1913) è tuttora indispensabile. Il passo in questione è preso in 
esame nel vol. II, pp. 431-44. Il commento più recente è quello diretto 
da D. Musti e M. Torelli (Fondazione Lorenzo Valla, 1982 sgg.). 

! Ved. Erodoto, VI 132-6; Cornelio Nepote, Milt. 6-7. Frazer ri- 
porta il racconto di W. Vischer, che trascorse una notte tempestosa 
nel piccolo villaggio di Vrana tenendo d'occhio il campo di battaglia 
(Erinnerung und Eindrücke, p. 71): «Verso sera il tempo peggiorò di 
nuovo. Pioveva a dirotto, il vento ululava tra le montagne e sul tetto 
stridevano gli uccelli predatori e latravano i cani; di tanto in tanto ri- 
suonava nelle nostre orecchie un colpo sparato ai lupi che si aggirava- 
no minacciosi presso il bestiame. Senza grandi sforzi della fantasia si 
poteva immaginare in che modo gli antichi avessero creduto di senti- 
re ogni notte il nitrito dei cavalli e il tumulto della battaglia». 

Frazer aggiunge che è diffusa la credenza per cui si pensa che gli 
scenari delle grandi battaglie siano frequentati dai fantasmi di coloro 
che sono stati uccisi lì, i quali, di notte, risorgono per combattere da 
capo la loro battaglia. Frazer cita poi Plutarco, Parallela 7 (= Thes. 
6); Filostrato, Heroicus 3, 18; 26 (alcuni pastori videro il fantasma di 
Achille nella pianura di Troia); Damascio, Vita Isidori 63, e racconti 
provenienti dalla Germania, dalla Gran Bretagna e dall'India. Ag- 
giunge, inoltre, una visione avuta da Heinrich Heine, il poeta ro- 
mantico, il quale, sul campo di battaglia di Marengo, vide passare co- 
me il vento, attraverso la nebbia del mattino, una figura con tricorno 
e pesante cappotto grigio e sentì in lontananza come un frastuono di 
musica con le parole: « Allons, enfants de la patrie...» 

2 Sul culto di Eracle ved. I 15, 3. Gli Ateniesi si accamparono 
prima della battaglia nel recinto di Eracle, e quel santuario era uno 
dei due più importanti luoghi di culto dell'eroe in Attica. 

3 Su Echetleo ved. I 15, 3. Fu raffigurato su un famoso dipinto 
della battaglia. Esistono storie simili di guerrieri fantasma, che inter- 
vengono in aiuto in situazioni di emergenza; ved. X 23, 2 e la nota 
ad loc. di Frazer. Anche Teseo fu visto combattere a fianco dei Greci 
a Maratona (Plutarco, Thes. 35) e nella battaglia di Salamina furono 
visti fantasmi di uomini armati protendere da Egina le loro mani per 
difendere le navi greche. 


55 


Pausania, Guida della Grecia X 28, 1-29, 1 


La descrizione fatta da Pausania di un famoso quadro, che nel- 
l'antichità si poteva vedere a Delfi, ci offre la possibilità di conoscere 
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come i Greci immaginassero comunemente l'Ade. Parte del quadro 
era occupata dalla raffigurazione dell'incontro di Odisseo con l'indo- 
vino Tiresia (testo n. 5ο). La discesa agli Inferi di Odisseo era rap- 
presentata come una vera e propria κατάβασις, o perché il pittore, 
Polignoto, interpretó in tal senso il testo oppure perché non gli fu 
possibile dipingere quella contraddizione tra discesa effettiva e disce- 
sa, per così dire, «simbolica», che si è rilevata precedentemente 
(ved. p. 553). 

L'abilità con la quale Polignoto raffiguró la topografia dell'Ade e 
tutti i suoi abitanti noti dal mito, dalla letteratura e da precedenti 
opere d'arte fu molto ammirata nell'antichità. Il quadro era monu- 
mentale ed enciclopedico e la ricchezza dei particolari doveva essere 
straordinaria. Esso non poté non impressionare coloro che credevano 
che la vita dopo la morte fosse quella rappresentata, soprattutto 
quanti avevano peccato o avevano commesso un crimine nel corso 
della loro vita terrena. Le religioni misteriche e la particolare dottri- 
na etica professata a Delfi, dove si trovava esposto il quadro, offriva- 
no speranza a coloro che si sottomettevano al dio e davano inizio a 
una nuova vita. 

L'artista incluse nel quadro alcuni personaggi, che sembrano ap- 
partenere più al regno del folclore che a quello della letteratura -- p. 
es., il demone Eurinomo, che mangia la carne dei cadaveri, causan- 
done la decomposizione. Pausania ricercó questa figura nell'Odissea e 
in altri poemi epici arcaici non pervenutici, ma non riusci a trovare 
questo particolare demone. Guide dovevano essere a disposizione 
per dare spiegazioni sui particolari del quadro e in tal modo, forse, 
esse stesse crearono una nuova mitologia a uso e consumo dei turisti. 


Edizione: M.H. Rocha-Pereira I-II, Leipzig 1973-81 
Traduzione: D. Musti 


! Pausania descrive nei particolari il famoso dipinto di Polignoto 
conservato a Delfi e raffigurante l' Ade. All'artista era certamente fa- 
miliare il libro X dell'Odissea (testo n. 50), ma, a quel che sembra, 
dovevano essergli noti anche due poemi epici andati perduti, la Mi- 
niade e i Nostoi. Scene ambientate nell' Ade si ritrovano sui vasi della 
Magna Grecia. 

? La Miniade era ritenuta opera di Prodico di Focea. 

? Frazer fa notare che la credenza nel traghettatore dei morti so- 
pravvisse in Grecia fino a tempi relativamente recenti. Era chiamato 
Caronte ed era considerato una personificazione della Morte; con le 
sue stesse mani strappava le anime dei morti dal corpo e le trasporta- 
va nell'oltretomba. 

4 Probabilmente la cista mistica; secondo Frazer sarebbe piutto- 
sto un canestro che una cassetta. 
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5 L'identificazione del Tellis del quadro con il nonno del poeta 
Archiloco fu, con tutta probabilità, un'ipotesi delle guide turistiche 
(A. Dieterich, Nekyia. Beiträge zur Erklärung der neuentdeckten Petru- 
sapokalypse, Leipzig 1891, p. 69). 

$ L'uomo punito per aver trattato malvagiamente il padre fa ve- 
nire in mente a Pausania i cosiddetti «Pii di Catania», che trassero 
in salvo i loro genitori durante l'eruzione dell'Etna. 

7 Un altro uomo sconta la pena per sacrilegio ed é punito da una 
donna esperta di farmaci. Frazer si chiede perché Pausania faccia 
menzione della familiarità della donna con i farmaci: «La donna era 
forse dipinta nell'atto di somministrare al reo una dose? E la smorfia 
di disgusto che l'uomo faceva rivelava i suoi spasimi interni?». Que- 
sto era il punto di vista di E. Rohde, con il quale Frazer concorda, ri- 
mandando a Valerio Flacco, II 194 sgg. 

8 A quel che sembra, il demone Eurinomo è menzionato solo qui. 
Dieterich (Nekyia, pp. 47-8) lo considera una personificazione della 
tomba, nella quale sono messi a giacere i morti e che consuma i loro 
corpi, lasciando solo le ossa. 

? Il poema intitolato Nostoi è per noi perduto (ved. nt. τ), ma è 
dubbio se contenesse una scena confrontabile con la Nekyia dell’O- 
dissea. 


56 


Papiri Greci Magici 4, 3007-86 


Questo rito di esorcismo è tratto dal Grande Papiro Magico di 
Parigi. Il rito si presenta molto più complesso dell'esorcismo descrit- 
to nella Bibbia. Alcune sostanze devono essere cotte in olio di oliva, 
certe parole devono essere scritte su una tavoletta di stagno, si devo- 
no pronunciare alcune formule. Nella formula principale, il demone 
che possiede il malato é minacciato con nomi di déi appartenenti a 
culture diverse: egiziana, ebraica, pagana greco-romana, cristiana e 
alcune altre che non si possono definire in modo preciso. L'insieme 
risulta un massiccio attacco al demone. Se il dio di una cultura ha 
una forza ridotta, la combinazione di molte divinità sarà certamente 
di aiuto. In alcuni casi, i poteri divini, ai quali il demone deve even- 
tualmente cedere, sono enfatizzati attraverso esempi impressionanti. 

Alla fine viene prescritto un cibo-tabù. Non significa necessaria- 
mente che il mago che architettó questo rituale fosse ebreo. Egli puó 
semplicemente aver usato parole ebree (o parole che egli pensava fos- 
sero ebree) ed essersi fondato sulla presunzione che la purezza ritua- 
le, in accordo con l'usanza ebraica, avrebbe reso le parole più effica- 
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ci. E probabile che un esorcista del genere non appartenesse a nessu- 
na delle grandi religioni del tempo; questo, peró, non gli impedi di 
fare largo uso di tali religioni, al fine di dare maggiore forza al suo ri- 
to magico. 


Edizione: K. Preisendanz-A. Henrichs, Stuttgart 1973-74 
Traduzione: S. Feraboli 


! Su questo testo cfr. A. Dieterich, Abraxas, Leipzig 1891. Pibe- 
ches (o -is), lo «sparviero», era un famoso mago egiziano. L'aggetti- 
vo δόχιµος ha qui un valore tecnico e indica un incantesimo che è 
stato già sperimentato. 

2 Sull'erba « mastigia » si possono solo fare ipotesi; il nome deriva 
con tutta probabilità da μάστιξ («frusta»). 

3 L’incantesimo affonda le sue radici nei riti ebraici; ved. A. 
Dessmann, Light from the Ancient East, New York 1927, pp. 256-64; 
W.L. Knox, in «HThR» XXXI 1938, pp. 191-203. Sull’influenza 
ebraica, ved. H.D. Betz, in Magika Hiera, pp. 249-50; 252-3. Su 
«Gesù, dio degli Ebrei» cfr. Reitzenstein, p. 14, note 1, 2; M. Smith, 
Jesus the Magician, New York 1978, p. 113. 

^ Tannetis potrebbe essere una zox magica oppure il nome di un 
δαίµων. I nomi che seguono (Ammone, Iacouth, Aoth, Iael) sembra- 
no essere uoces magicae derivate dall'ebraico e dall'egiziano. Più no- 
mi sono invocati - anche se inventati - più potente è la magia. 

5 "OcpaÀ è una variante di Ισραήλ. 

6 Particolari fondati sulla versione dei Settanta di Ex. 7, 8-11 e 13, 
21-2; cfr. J. Daniélou, in RAC VII 1969, coll. 786-90. 

7 Il «sigillo di Salomone» è un amuleto. Ved. K. Preisendanz, in 
RE, Suppl.-Bd. VIII 1965, col. 680 sgg. 

8 I nomi di questi demoni derivano dalla versione dei Settanta di 
Gen. 15, 20-1 ed Ex. 3, 8; 3, 17. Ved. Dieterich, Abraxas, p. 139; 
Deissmann, Light from the Ancient East, p. 171, nt. τι. 

? Cfr. Gen. 2, 7. 

10 Cfr. Ios. 3, 13-4; Ps. 113, 3. 

11 Secondo alcune fonti giudaiche, nel mondo ci sarebbero set- 
tanta nazioni e settanta lingue; secondo altre fonti sarebbero invece 
centoquaranta. 

12 Cfr. Gen. 6, 4; 19, 24-9; W. Speyer, in RAC X 1978, coll. 
1247-75. 

13 Cfr. Ier. 5, 22. 

14 Cfr. Prou. 8, 26-9. 

15 Cfr. Ps. 134, 7. 

16 Il fuoco inestinguibile è il menorah a sette braccia del tempio 
di Gerusalemme, la cui fiamma non si estingueva mai. Cfr. Flavio 
Giuseppe, contra Apionem 1, 199; Diodoro Siculo, XXXIV 1, 4. 
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U Cfr. Ps. 104, 32. 

18 Per la creatio ex nibilo cfr. Filone, de specialibus legibus 4, 187; 
D. Winston, The Wisdom of Solomon, « Anchor Bible Series» XLIII, 
New York 1979, pp. 38-40. 

19 Il testo non è del tutto sicuro. Il soffio di colui che opera la 
magia produce potenza magica e deve essere distribuito su tutto il 
suo corpo. In che modo può allora soffiarsi sul viso? Probabilmente 
soffiandosi sulle mani e ricevendo di ritorno l’aria sugli occhi e in 
fronte. Cfr. Gen. 2, 7; S. Eitrem, Some Notes on tbe Daemonology of 
the New Testament, Oslo 1966’, pp. 47-9. 
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Seneca, Edipo 530-626 


E ancora oggetto di controversia se le tragedie di Seneca fossero 
effettivamente messe in scena oppure fossero destinate alla semplice 
recitazione. Questo episodio di negromanzia, tratto da uno dei suoi 
drammi (composti nella prima metà del I sec. d.C.), era affidato alla 
narrazione, forse perché sarebbe stato difficile mettere in scena un 
episodio di questo genere. Come filosofo stoico, Seneca era interes- 
sato alla scienza contemporanea (scrisse un’opera scientifica, Quae- 
stiones naturales, in prosa); anch'egli condannava le superstizioni e 
compose un'opera, per noi perduta, su questo argomento. Nel de be- 
neficiis (IV 19, 1) così scrive: « Nessun essere umano normale ha paura 
di un dio. E insensato temere ciò che è buono per te e nessuno può 
amare ciò che teme», 

Dal momento che la paura - paura di poteri sconosciuti - è una 
componente decisamente importante della magia, desta sorpresa che 
Seneca abbia dedicato attenzione alla magia, e lo abbia fatto non so- 
lo in questa tragedia, ma anche nella Medea. Forse, come gli autori 
che lo avevano preceduto, guardó alla magia come a un tema lettera- 
rio che poteva essere utilizzato con profitto. Le descrizioni di riti 
magici erano adatte a impressionare lettori e spettatori e fin da Ari- 
stotele l'«effetto paura» era stato considerato uno degli scopi della 
rappresentazione teatrale tragica. Come filosofo, Seneca voleva aiu- 
tare i suoi lettori a vincere la paura; come drammaturgo, pensava di 
doverli terrorizzare per realizzare la catarsi, una purificazione del si- 
stema nervoso. La scena di magia non è necessaria all'economia 
drammatica della tragedia; Sofocle e altri drammaturghi non ne fece- 
ro uso. Si può avere il fondato sospetto che Seneca sia ricorso a que- 
sta scena con l'intento di realizzare l'«effetto paura». 

Seneca e suo nipote, Lucano (testo n. 58), furono mai testimoni 
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di un rito di negromanzia? Non lo sappiamo, ma dato che Nerone 
stesso era interessato a questo genere di pratiche, è possibile. Dai Pa- 
piri Magici sappiamo che riti di questo genere erano effettivamente 
eseguiti, ma sarebbe un errore cercare di ricostruirli da questo testo 
teatrale. D'altro canto, il tema aveva già una lunga storia e Seneca 
può averlo derivato dalla letteratura piuttosto che dalla vita reale - 
p. es. dalle «personificazioni demoniche» del libro VI dell’ Eneide -, 
aggiungendovi alcuni tocchi personali. 


Edizione: U. Moricca, Torino 1947 
Traduzione: L. Canali 


L'Edipo di Seneca è stato edito, con commento, illustrazioni e te- 
stimonia, da B. W. Hauptli (Frauenfeld 1983). 

1 L'azione drammatica si svolge di giorno; per un rito di negro- 
manzia sono necessarie le tenebre. Sull’ilex cfr. Virgilio, Aen. IV 
505, dove l'elce è usato per una pira funebre. 

2 I nomi degli alberi sono usati in senso collettivo; sul cipresso 
cfr. Virgilio, Aen. IV 506 (e Pease, nota ad loc.). 

* Ved. Pease, nota a Virgilio, Aen. IV 441. 

^ I tigli sono detti leggeri perché leggero è il loro legno (J. Delz, 
citato da Hauptli). 

5 Il mirto era sacro ad Afrodite, che aveva un famoso santuario a 
Pafo, in Cipro. 

6 E una selva intera, cfr. Ovidio, Met. VIII 744 ingens annoso 
robore quercus, una nemus («una quercia immensa dal tronco secola- 
re, da sola un bosco»). 

7 Qui fons ha forse il significato di aqua, ma puó esserci una re- 
miniscenza della fons Auernus (Aen. IV 512). 

5 Cfr. Virgilio, Aen. IV 483; Valerio Flacco, I 755. 

? Cfr. v. 530. Nox può significare qui «buio», «oscurità», cfr. 
Aen. IV 123. 

10 La fossa rimanda al libro XI dell'Odissea. Per i roghi cfr. vv. 
61-5; 874-5. Pire e tumuli funebri forniscono materia magica, cfr. 
Orazio, Serm. I 8. 

!! Una lunga veste nera indossata senza cintura; questo indu- 
mento è chiamato lugubris palla av. 553. 

12 La fronda è la chiave d'accesso per l'aldilà; cfr. Virgilio, Aer. 
VI 185 sgg. Lipsius e Gronovius proposero frontem, Koetschau fron- 
dem rapit. 

13 Cfr. Lucano, VI 516 sgg. Per comunicare con i defunti, era ne- 
cessario per il negromante comportarsi come se stesse piangendo per 
loro, vale a dire eseguire tutti quegli atti che si eseguivano durante 
un funerale: indossare vesti nere, cospargersi di cenere il capo, bat- 
tersi il petto ecc. Si voleva placare il morto. 

14 Foglie, corteccia e semi dell'albero del tasso sono velenosi. 
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!5 Il primo sacrificio è di pecore e di giovenche nere. Il colore è 
importante, poiché chiarisce che l’animale sacrificale è offerto ai 
morti e alle divinità dell'oltretomba. C'è il rischio, infatti, che, in ca- 
so contrario, uno dei caelestes possa reclamarlo per sé. 

16 Antro potrebbe spiegarsi come dativo di direzione, ma signifi- 
ca «nella fossa»? Ed è questo lo specum citato a v. 564? M. Müller 
congetturò intro, mentre la lettura del codice A è retro. 

17 Gli animali sacrificali sono bruciati per intero e non rimane 
nulla per il banchetto sacrificale. Sembra essere questa la pratica 
consueta quando i destinatari delle offerte sono i morti. 

18 Sono invocati i Mani e Dite, che li governa. Cfr. Pease, nota a 
Virgilio, Aen. IV 490, che considera questo un passo importante e lo 
mette a confronto con Herc. Oet. 458-60 e con molti altri passi, a co- 
minciare da Od. X 522-30 e XI 30-43. 

19 Al posto di et Bentley propose teque. 

20 Per il lago dei morti cfr. Virgilio, Aen. VI 134. L'aggettivo /e- 
lalis ricorre in Virgilio, Aen. IV 73; IX 580; XI 749, ma sembra qui 
fuori luogo e la congettura di Heinsius Lethaei merita di essere presa 
in seria considerazione. Sui fiumi dell’ Ade cfr. vv. 547; 583. 

Per il carmen magicum cfr. Virgilio, Aen. IV 487; 493. Partico- 
lare è l'uso di zo/uit, che qui significa «recita»; si potrebbe pensare a 
un rotolo di papiro che viene srotolato? Háuptli mette a confronto v. 
923 uoluit minas. 

22 Il sacerdote è ora in trance, come rileva Hauptli, il quale ri- 
manda a v. 568 uoce attonita e a Virgilio, Aen. VI 45 sgg. (la rabies 
della Sibilla Cumana). Háuptli richiama anche il classico articolo Scy- 
thica di K. Meuli, pubblicato per la prima volta in «Hermes» LXX 
1935, p. 121 sgg. e ristampato poi in Gesammelte Schriften II, Basel 
1975, p. 817 sgg. 

? [| sacerdote esegue un carmen magicum per placare o minaccia- 
re le ombre. Sulle tecniche di blandimento ved. v. 554. Il sacerdote 
tenta prima con queste: se non sortirà l'effetto sperato, ricorrerà a 
minacce e a invettive. Sono queste le due tecniche che troviamo an- 
che nella magia d'amore. I morti sono ancora molto simili ai vivi. Se 
non si convincono a collaborare con la persuasione, devono essere co- 
stretti. 

24 La combustione delle vittime sacrificali è completa, ved. v. 
557. Nessuna parte di esse sarà successivamente mangiata, come av- 
veniva, invece, nei sacrifici agli dèi celesti. 

25 Specus indica qui la fossa (vv. 550; 557). Le ombre berranno il 
sangue e riacquisteranno un barlume di vita. 

26 Per cruore ved. Pease, nota a Virgilio, Aer. IV 201; per 
niueum... lactis liquorem ved. Pease, nota a Virgilio, Aen. IV 373; 514. 

? L'uso della mano sinistra si spiega con il fatto che la libagione 
é destinata al mondo degli Inferi, cfr. Med. 68ο. 
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28 Per attonita cfr. vv. 561-2; Virgilio, Aen. IV 282. 

29 Cfr. Med. 840-1. 

30 Si scatena un terremoto, cfr. Pease, nota a Virgilio, Aen. 
IV 490. 

31 [| vate ha trovato le parole giuste. A quel che sembra, non 
sempre il mago era sicuro che le sue formule avrebbero funzionato, 
ved. vv. 562-3. 

32 Per caecum chaos cfr. Med. 740-1; Pease, nota a Virgilio, Aen. 
IV 510. 

33 Functis equivale a defunctis, cfr. Med. 999; Stazio, Theb. IV 511. 

34 Dite e Proserpina, le divinità dell'Ade. Cfr. Pease, nota a Vir- 
gilio, Aen. IV 26; 423. Lucano, I 455-6, parla di Ditis... profundi / 
pallida regna. 

15 ΑΙ posto di ueram Cornelissen ha proposto furuam. 

36 Allusioni alla fondazione di Tebe, cfr. vv. 731-50. Dopo che i 
denti del drago furono seminati, gli uomini armati che nacquero da 
essi cominciarono a uccidersi l'un l'altro. 

? Leo propose di spostare questo verso dopo v. 594. Cfr. vv. 
652 sgg.; 1058 sgg. 

38 Cfr. Od. XI 45, dove i morti spaventano Odisseo con le loro 
grida. 

39 Figure allegoriche, per lo più riprese da Virgilio, Aen. VI 274 
sgg. Seneca tralascia Letum, Sopor, Bellum ecc., ma aggiunge Furor, 
Horror e Pestis. Un'altra combinazione si trova ai vv. 652; 1058-9; 
Herc. Fur. 690-6. 

40 Ritus e artes sono sostanzialmente sinonimi e si potrebbe tra- 
durre anche «riti magici». 

41 E cieco e non può vedere il loro orribile aspetto. 

42 La similitudine è ripresa da Virgilio, Aen. VI 309-10. 

43 La correzione di alto in arto proposta da Richter darebbe mag- 
giore incisività all'immagine. 

44 Lo Strimone è un fiume al confine tra la Tracia e la Macedo- 
nia; con l'espressione «nevi Artoe» si intendono le nevi delle regioni 
nordiche. Per la similitudine degli uccelli migratori cfr. Virgilio, Aer. 
VI 310-2. 

45 ΑΙ posto di pauide Markland congettura auide. Perché le om- 
bre dovrebbero essere impaurite? Esse sono desiderose di lasciare 
l'Ade per breve tempo. 

46 Appaiono eroi ed eroine legate alla mitologia tebana. 

47 Questa vicenda è raccontata a vv. 432-44. 

48 A] posto di Porridus Heinsius propose horridos, concordato con 
artus. 
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Lucano, La guerra civile VI 413-830 


Dal brano che segue si ha l'impressione che Lucano abbia tentato 
di superare suo zio Seneca nella descrizione dell'orrido. In questo 
poema incompiuto sulla guerra civile tra Cesare e Pompeo, egli ha 
creato un tipo di maga superiore, Erittone, che viene consultata 
dall'«indegno» figlio di Pompeo sull'esito della battaglia decisiva di 
Farsalo (48 a.C.). Poiché era intenzione di Lucano rivaleggiare, come 
poeta epico, con Virgilio, la scena di negromanzia del libro VI di 
quest'opera fu concepita in modo da indurre il confronto con il libro 
VI dell’ Eneide, dove Enea visita il mondo degli Inferi. 

Dapprima Lucano enumera vari metodi di divinazione, ma ag- 
giunge che per il figlio di Pompeo l’unico modo attendibile per inda- 
gare il futuro è la negromanzia. I riti che questo procedimento com- 
porta sono presentati come mostruosi e ripugnanti, ma il poeta dilata 
la narrazione, come se si compiacesse di ogni macabro particolare. 
Lucano ammette di essere atterrito dalle pratiche magiche, che egli 
stesso descrive, e sembra che esse gli diano effettivamente qualche 
brivido. 

Erittone possiede poteri straordinari e non si fa scrupoli su come 
usarli. Può darsi che l’idea centrale dell’intero passo -- la resurrezione 
di un cadavere -- fosse discussa in quel tempo da un punto di vista 
scientifico. Shelley, che ammirava Lucano al punto da preferirlo a 
Virgilio, deve aver letto questo episodio con la moglie, Mary, poiché 
è quasi sicuramente questo il nucleo originario dell'esperimento di 
Frankenstein. 


Edizione: G. Luck, Berlin 1985 
Traduzione: L. Canali, Milano 1987? 


Tra gli studi più recenti sulla maga Erittone in Lucano si devono 
ricordare W. Fauth, in «RhM» CXVII 1974, pp. 325-44 e R. Gor- 
don, in Homo Viator: Classical Essays for John Bramble, Bristol 1987. 
Fauth mostra l’interesse di Lucano per le diverse tecniche di divina- 
zione, una delle quali è la negromanzia (la matrona in trance nel libro 
I; la consultazione della Pizia nel libro V ecc.). Sulla scia di L. Fried- 
lander e di Th. Hopfner, Fauth dimostra che Lucano ha familiarità 
con le pratiche magiche e ripropone la tesi di A. Meyer, Erdmutter 
und Hexe, Minchen 1936, secondo la quale la maga rappresenterebbe 
l'aspetto oscuro, minaccioso e implacabile della divinità più antica, la 
madre Terra. Fauth dimostra, inoltre, che Erittone somiglia a Ecate 
(pp. 333-4). Gordon, che segue P. Grenade (in «REA» LII 1952, pp. 
37-8), individua il nucleo originario dell’idea della scena in una storia 
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raccontata da Plinio (Nat. Hist. VII 178). Durante la resistenza di Se- 
sto Pompeo contro l’esercito di Cesare in Sicilia, un soldato cesariano 
di nome Gabieno fu catturato e Sesto ordinò di ucciderlo. Sebbene gli 
fosse stata tagliata la gola, Gabieno fu lasciato a giacere tutto il giorno 
sulla spiaggia. Giunta la sera, egli chiese di recapitare a Sesto un mes- 
saggio, nel quale diceva di essere stato mandato indietro ab inferis per 
dichiarare che la causa di Pompeo era una giusta causa. Gordon scrive: 
«Il motivo di un uomo “morto” che dice la verità (inutile) agli agenti 
di Sesto... è stato trasposto creativamente da Lucano in un uomo ef- 
fettivamente morto, che è costretto a “vivere” con mezzi magici per 
parlare inutilmente a Sesto in persona». L'idea è assolutamente con- 
vincente. Per Gordon, che in ciò segue H.C. Nutting, Erittone è una 
reminiscenza dell’ Inuidia di Ovidio (Met. II 760-94) e della figura del 
folclore chiamata Lamia (ved. H. Herter, in Kleine Schriften, hrsg. v. 
E. Vogt, München 1975, pp. 41-75). 

I modelli letterari di Lucano comprendono la Nekyia omerica, 
l'Edipo di Seneca (v. 530 sgg.) e il personaggio di Medea in Ovidio. 

! Il fato ha predisposto che la guerra civile sia combattuta in 
questa parte del mondo. 

2 Forse una sorta di presentimento collettivo negli animi di molti 
uomini, paragonabile al senso di distruzione che Lucano ha descritto 
nei libri I e II. 

3 Gli «animi degeneri» sono in entrambi gli eserciti, ma Lucano 
sembra pensare soprattutto al figlio di Pompeo, Sesto. 

^ Sesto non consulta né l'oracolo delfico (ved. V 86 sgg.) né quel- 
lo di Dodona in Epiro, tutti e due luoghi di divinazione di assoluto 
rispetto. Αἱ contrario, ricorre alla negromanzia e all'arte magica. Sul 
«bronzo di Dodona» (vasi di bronzo percossi da catene) ved. Stazio, 
Theb. V 730. Altri metodi di divinazione sono attraverso gli intestini 
degli animali sacrificali, il volo e gli stridii degli uccelli, tuoni e ful- 
mini, l'astrologia. 

5 Qualche tecnica che era tenuta segreta, anche se non era arte 
magica. 

$ Altari presso i quali erano sacrificati animali neri per evocare i 
morti. 

7 Sesto é convinto che gli déi (lo Zeus di Dodona e l'Apollo di 
Delfi) sanno meno delle maghe della Tessaglia. 

* Le Emonidi sono le maghe della Tessaglia, cosi chiamate dal 
massiccio dell'Emo, che si innalza presso Farsalo. 

? Una bella definizione della magia: l'arte delle maghe consiste 
nel realizzare ciò che è incredibile. 

10 Pietre sensibili alle formule magiche e che possono essere usa- 
te a scopi magici. 

!! Medea venne dalla Colchide in Tessaglia e lì trovò erbe più 
potenti di quelle della sua patria. 
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12 Gli dei non sentono le preghiere della gente comune, poiché le 
formule magiche delle maghe tessale distolgono la loro attenzione ed 
essi si sentono costretti a obbedire loro; cfr. Apuleio, Met. III 15 qui- 
bus obaudiunt Manes, turbantur sidera, coguntur numina, seruiunt ele- 
menta («a cui obbediscono i Mani, si turbano gli astri, si sottometto- 
no gli déi, servono gli elementi»). 

13 Caldei ed Egiziani sono maghi straordinari; tuttavia, neanche 
loro possono competere con le maghe della Tessaglia; cfr. Seneca, 
Nat. quaest. VII 3, 2. 

14 La magia d’amore è più forte del destino e vince ogni resisten- 
za, cfr. Virgilio, Aen. IV 487-8. 

15 L’ippomane, un'escrescenza sulla fronte di un puledro appena 
nato, quando è mangiata dalla cavalla, genera in lei amore materno. 
Era usata per le pozioni d'amore. Cfr. Virgilio, Aen. IV 515-6; Pli- 
nio, Nat. Hist. VIII 165. 

!6 La follia può essere prodotta sia da un incantesimo sia da un 
veleno. 

17 Le leggi della natura sono disturbate dall'interferenza delle 
operazioni di magia. L'universo è capovolto. La magia può influenza- 
re anche il tempo, cfr. Seneca, Med. 754; 766; Ovidio, Met. VII 200- 
1. Per gli ἀδύνατα cfr. Virgilio, Aen. IV 489; Ovidio, Met. VII 199. 

18 Il Meandro è un fiume della Frigia, mentre l'Arari (Saóne) 
scorre nella Francia orientale ed è un affluente di destra del Rodano. 

!? Di solito Olimpo sovrasta le nuvole, ma, a causa della magia, 
si abbassa e ora le nuvole sono più alte. 

20 Per l'influenza della luna sulle maree ved. VI 479; X 204; Se- 
neca, Prou. I 4. 

?! La terra non è più al centro dell'universo: è tratta in basso e la 
parte della sfera celeste si trova ora al di sopra di essa. 

22 Le maghe possono scavare o aprire gallerie attraverso la terra e 
rendere visibili le costellazioni degli antipodi. Cfr. VIII 160. 

23 Persino i serpenti e gli altri animali nocivi possono essere con- 
trollati dalla magia; cfr. Seneca, Med. 687. 

24 Cfr. Virgilio, Ec/. 8, 71. 

25 Il poeta si chiede perché gli dèi abbiano dato un potere cosi gran- 
de alle maghe. Lo hanno fatto di loro spontanea volontà? Considerato 
il comportamento talvolta irrazionale degli dèi, potrebbe essere così. Si 
deve tener presente che nel poema di Lucano gli dèi hanno un ruolo de- 
cisamente circoscritto. Ma il fatto che l’arte magica esista e sembri es- 
sere efficace deve voler dire che gli dèi, in qualche modo, collaborano, 
perché, forse, o sono costretti o sono ricattati. Tali questioni erano si- 
curamente discusse dai filosofi contemporanei di Lucano, così come 
vennero discusse dai filosofi successivi, p. es. Plotino (testo n. 30). Può 
bastare anche influenzare un dio solo, il quale, poi, influenza gli altri. 

26 Cfr. Virgilio, Ecl. 8, 69; Seneca, Med. 789. 
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? La maghe sostengono di poter avvelenare la Luna con i loro 
tremendi incantesimi; come conseguenza la luce della Luna è pallida 
e macabra, come una fuligginosa lucerna terrena. Il fuoco che non 
splende è un paradosso; ma cfr. I 652. 

28 Cfr. Valerio Flacco, VI 447-8 

29 Il nome Erictho sembra essere abbreviazione di Erichthonia 
(da χθών, «terra»); esso non è ripreso da Ovidio, Her. 15, 139, dove 
ora gli editori leggono Enyo. 

3 Bisogna leggere ambire con Sulpicius, al posto di audire dei 
manoscritti. Erittone non solo sente gli spiriti dei morti, ma può 
realmente visitare l'oltretomba a suo piacimento. Ma ved. v. 651 sgg. 

! I «nudi sepolcri» possono essere le tombe, dalle quali Erittone 
ha sottratto i cadaveri. Altri interpretano «senza un guardiano». Si 
potrebbe, forse, leggere, con Burman e Bentley, pedibus al posto di 
bustis; cfr. Orazio, Serm. I 8, 24; Ovidio, Met. VII 183. 

32 Erittone cattura i fulmini (un'insolita capacità), per illuminare 
il suo cammino o per usarli a scopi magici. 

33 La maga seppellisce persone vive, cioè le fa sembrare morte, 
ingannando così medici e parenti (cfr. testi n. 41; 47). Ella dà anche 
morte improvvisa ai giovani (cfr. n. 6) e riporta alla vita i morti, ma 
solo per usarli a scopi personali. Ciò ricorda gli zombi del culto Voo- 
doo di Haiti. 

34 Per fare tutto questo, Erittone dovrebbe essere invisibile, co- 
me le maghe in Apuleio, Met. II 21-30 (testo n. 65). 

35 II sarcofago («mangiatore di carne») dissecca il corpo. Oppure 
il riferimento è al processo di mummificazione? 

36 Può far uso di ogni parte del cadavere. 

37 Cfr. Apuleio Mer. III 17 hic nares et digiti, illic carnosi claui 
pendentium, alibi trucidatorum seruatus cruor («qui nasi e dita, là chio- 
di ricoperti di carni di condannati alla croce, altrove sangue conser- 
vato di uomini giustiziati»). 

38 Cfr. Orazio, Epod. 5, 21; Apuleio, Met. III 17 extorta dentibus 
ferarum trunca caluaria («teschi recisi strappati ai denti delle belve»). 

39 Il verso manca in un manoscritto del IV-V sec. e in un altro si 
trova dopo v. 557; Housman, seguendo Francken, lo espunge. 

9 Cfr. v. 710. 

^! Se ha bisogno di un βιαιοθάνατος (« morto di morte violenta»), 
se lo procura. 

42 Cfr. Virgilio, Aen. IV 704. 

43 Sull'usanza ved. III 739; cfr. Apuleio, Mer. II 21 sagae istae ora 
mortuorum passim demorsicant, eaque sunt illis artis magicae supple- 
menta («tali streghe mordono qua e là i volti dei morti e questi bran- 
delli sono per loro sussidi per la magia»). 

44 Il dio Sole. 

45 Ecate, Dite ecc. 
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46 Lucano ammira Pompeo, ma disprezza suo figlio, Sesto; ved. 
v. 420. 

47 Qualsiasi cosa è meglio dell'incertezza, cfr. v. 597 certos... 
metus. 

48 La morte è qui personificata, come in Virgilio, Aen. XI 197; Se- 
neca, Med. 742. 

^? La maga ragiona come un filosofo stoico, considerando il suo 
specifico potere nei confronti della causarum series, la catena di cause 
che risale indietro fino all'origine del mondo. Ci sono certe situazioni, 
in cui la Fortuna è più potente della magia. 

50 Per plena uoce cfr. Virgilio, Georg. I 388. 

5! Cfr. Seneca, Oed. 554. 

52 Un cadavere adatto per il rito di negromanzia. 

53 Cfr. Stazio, Theb. III 243. 

54 Secondo le leggi dell'Ade, i morti devono rimanere lì; cfr. 
Eschilo, Pers. 688 sgg. (testo n. 52). Ma la potenza della terrificante 
magia di Erittone (monstro... potenti) era in grado di infrangere queste 
leggi e di riportare indietro intere schiere di morti. 

55 L'Averno qui sta a indicare il mondo dei morti; normalmente è 
il lago presso Cuma, dove esisteva una via d'accesso all'oltretomba. 

?$ La maga infila un uncino nella ferita al collo o lega una corda 
intorno a esso e attacca l'uncino alla corda. 

57 Lucano si è ispirato a Virgilio, Aen. VI 237 sgg. e, forse, a Sene- 
ca, Oed. 530 sgg.; al contrario, Stazio, Theb. IV 419 dipende da Lu- 
cano. 

58 Cfr. Seneca, Oed. 555. 

59 Un promontorio della Laconia, che era, come il /acus Auernus, 
un ingresso all'Ade. Cfr. Virgilio, Georg. IV 467; Seneca, Herc. fur. 
662; Stazio, Theb. II 32 sgg. 

$9 La maga ha il potere di forzare il destino, ma rimane incerto se 
essa scenda effettivamente nell' Ade, come Orfeo o Eracle, oppure in- 
contri le ombre in una specie di zona intermedia. Ció sarebbe in con- 
trasto con la congettura di Sulpicius ambire a v. 513 (cfr. nt. 30). 

6! A proposito di questo verso Grotius nota: «detegit uultum comis 
reiectis. Hactenus scilicet uelauerat uultum crine: nunc eum nudat, quo 
sit terribilior» («gettati all'indietro i capelli, scopre il volto. Evidente- 
mente, fino a ora aveva velato il viso con la capigliatura: ora lo disvela 
per essere più terrificante»). 

62 Si cinge di un groviglio di serpenti, come fanno le Furie; cfr. Se- 
neca, Med. 771. 

63 Una specie di umore che la luna trasuda quando è stata portata 
vicino alla terra, cfr. v. 506; Stazio, Theb. II 284. 

64 Sui cani affetti da rabbia ved. Plinio, Nat. Hist. VIII 40; 61. 

65 È probabile che uiscera alluda qui alla vescica della lince e per- 
ciò anche al suo contenuto, l’urina, alla quale si attribuiva la facoltà di 
convertirsi in una pietra di un certo pregio. 
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66 La remora era un pesce di piccola taglia che poteva « trattene- 
re una nave» attaccandoglisi con delle ventose. 

67 Gli occhi di drago dovevano essere ridotti in polvere e mi- 
schiati con miele: chi si spalmava questo unguento sugli occhi, non 
aveva piü paura delle visioni notturne. 

68 La pietra nel nido dell'aquila è chiamata detites o gagates. Se 
viene percossa, emette un suono crepitante. Sull'uso delle pietre in 
magia ved. Ovidio, Met. VII 266. 

69 Un serpente alato chiamato iaculus, cfr. IX 720; Plinio, Nat. 
Hist. VIII 23, 35. 

70 Un animale marino mitologico, che si credeva vivesse sul fon- 
do del Mar Rosso e stesse a guardia delle conchiglie che contenevano 
perle. 

71 Cfr. IX 716; Ovidio, Met. VII 272. 

72 La fenice, venerata dagli Egiziani, brucia sé stessa ogni cin- 
quecento anni e dalle ceneri nasce una nuova fenice, simbolo di im- 
mortalità. 

73 Cfr. Ovidio, Met. VII 275, bis et mille aliis postquam sine no- 
mine rebus («dopo che queste e mille altre cose senza nome»). 

74 ['espressione infando saturatas carmine equivale a excantatas. 

75 Sputando sulle erbe, Erittone le rende velenose. 

76 Una combinazione di stridor, susurrus magicus, uoces magicae, 
fischi, grida e imitazioni di versi animali. 

77 Cfr. Orazio, Epod. 5, 1ο. 

78 Cfr. Virgilio, Aer. VI 264; Seneca, Med. 740 sgg. (testo n. 
ub). 

79 Pluto ο Dite, il dio dell'Ade, è immortale, come gli altri dèi, 
ma svolge la funzione più sgradita; perciò i «lunghi secoli», cioè l’e- 
ternità, sono per lui una tortura. 

80 Persefone trascorreva una parte di ogni anno nell'Ade; ved. 
Virgilio, Georg. I 39; Ovidio, Mer. V 537 sgg. 

81 Ecate é venerata come Luna (Selene), Diana (Artemide) e Pro- 
serpina (Persefone). Cfr. Ovidio, Mer. VII 195-6. 

82 Non Cerbero (Burman), ma una divinità dell’ Ade che gli dà da 
mangiare cadaveri, forse un residuo di mitologia etrusca; secondo al- 
cuni commentatori, questo personaggio sarebbe Eaco. 

55 Le Parcae devono filare una nuova trama di vita per questo ca- 
davere e poi spezzarla di nuovo. 

84 Caronte, il traghettatore infernale, comincia a essere stanco di 
dover riportare indietro i morti evocati dalla maga. 

55 Prima di recitare le sue formule magiche, Erittone mangia 
sempre carne umana. Le maghe antiche erano accusate di cannibali- 
smo, un tema presente nella mitologia greca (Atreo e Tieste), che ri- 
sale a un passato remoto, quando l'essere umano era offerto in sacri- 
ficio e mangiato. Ma perché le divinità infere dovrebbero essere con- 
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tente (questo vuol dire sz, modo di esprimersi tipico delle preghiere) 
che Erittone divora i morti? 

86 Erittone non chiede un’anima che abita gia nel Tartaro, il li- 
vello più profondo degli Inferi, e che sia stata li gia per molto tempo; 
vuole, invece, solamente uno che é arrivato da poco, uno che, fino a 
poco tempo fa, era «uno dei nostri». 

? Per primo... hiatu cfr. Stazio, Theb. I 296 nondum | ulterior 
Lethes accepit ripa («non ancora l'aveva accolto l'altra riva del 
Lete»). 

88 Il corpo come prigione dell'anima è un'idea platonica; ved. 
Norden, nota a Virgilio, Aen. VI 734. 

89 Come una Furia, Erittone frusta il cadavere con un serpente 
vivo. 

?0 Grazie ai suoi incantesimi, Erittone riesce a produrre fenditu- 
re nella terra e può così rivolgersi direttamente alle potenze dell’ Ade. 

δι ['anima (anima) è distinta dall'ombra (umbra, v. 720). Sembra 
che la dottrina, secondo la quale noi possediamo tre identità - il cor- 
po, che si decompone nel sepolcro o si riduce in cenere con la crema- 
zione, l'ombra, che migra nell' Ade, e l'anima, che si innalza alle stel- 
le (cfr. IX ς sgg.) - abbia avuto origine nell'orfismo e che Pitagora e 
Platone l'abbiano mutuata da li. 

?2 Gli dèi hanno non solo i loro nomi ordinari, ma anche quelli 
segreti; i maghi conoscono questi nomi e li usano per esercitare pres- 
sione su di loro. Cfr. Frazer III, pp. 387-90. 

35 Persefone fu condotta da Plutone presso Enna, in Sicilia. Erit- 
tone minaccia di rivelare ció che trattiene Persefone nell'Ade per 
una parte di ogni anno (vv. 699-700): la fanciulla ha mangiato alcuni 
semi della melagrana. Cfr. Ovidio, Met. V 530 sgg. 

?^ Dei tre reggitori del mondo, Zeus, Posidone e Ade, quest" ulti- 
mo ha avuto il destino peggiore; Ned. v. 697. Erittone minaccia di 
aprire la terra e di far penetrare i raggi del sole nelle tenebre dell’ A- 
de. Cfr. Virgilio, Aen. VIII 246; Ovidio, Met. II 260; Silio Italico, 
V 618. 

95 Un dio supremo, noto solo ai maghi, che è più potente di tutti 
gli altri déi. Sono stati proposti vari nomi: Demogorgone, Ermete 
Trismegisto, il demiurgo di Platone. Egli puó persino punire le Fu- 
rie, che sono gli strumenti della punizione divina, e violare il giura- 
mento sulle onde stigie, giuramento che tutti gli altri déi rispettano. 
Tra le prerogative di questo dio c'é anche quella di poter guardare 
negli occhi la Gorgone, che pietrificava quanti si imbattevano nel 
suo sguardo; cfr. IX 626 sgg. 

96 Secondo Servio, nota a Virgilio, Georg. IV 502, la stessa om- 
bra non poteva essere richiamata per due volte dal mondo dei morti. 

?7 Gli oracoli dei morti sono più chiari di quelli dati a Delfi, che 
erano notoriamente oscuri e ambigui. 
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98 Le anime dei beati nei Campi Elisi: cfr. Virgilio, Aen. VI 638- 
9; Tacito, Agr. 46. 

99 Per salvare Roma, i Deci, padre e figlio, si erano offerti come 
vittime sacrificali (338 e 297 aC). M. Furio Camillo guidò i Romani 
alla conquista di Veio (396 a.C.) e salvó Roma dai Galli, cfr. III 159. 
Curio Dentato uscì vittorioso dalle guerre contro Pirro, i Lucani e i 
Sabini. 

100 Bruto fu il primo console dopo la caduta dei Tarquini. Sa che 
uno dei suoi discendenti sarà tra gli assassini di Cesare. 

101 Cetego era stato uno dei sostenitori di Catilina ed è perciò 
considerato un nemico della patria; nella sua famiglia gli uomini non 
indossavano la £uzica sotto la toga, probabilmente per sottolineare le 
loro radici arcaiche; cfr. II 543; Orazio, Ars 58. 

102 M. Livio Druso, padre e figlio, entrambi tribuni (122 e 
91 a.C). 

103 Cesare morirà presto. 

104 Gli imperatori romani, divinizzati dopo la morte. 

105 Pompeo fu sepolto in una tomba bassa in Egitto; Cesare in 
un mausoleo a Roma 

106 Lucano poteva aver progettato di introdurre un fantasma di 
Pompeo in un episodio successivo del poema. 

107 Ancora una volta c’è bisogno di «formule magiche ed erbe». 

108 La maga trattiene l'aurora in modo che Sesto e i suoi compa- 
gni possano tornare incolumi al loro accampamento. 
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Plutarco, I/ tramonto degli oracoli 16-8, 418e-419e 


Quando i grandi oracoli antichi, come Delfi, cominciarono a per- 
dere il loro prestigio, i teologi e i filosofi pagani si interessarono a 
questo fatto. Plutarco, che era un seguace della filosofia di Platone e 
aveva ottenuto un sacerdozio a vita a Delfi a partire dal 95 d.C., de- 
dicó uno dei suoi scritti a questo problema. La teoria, con la quale 
Plutarco sembra essere d'accordo, é la seguente: responsabili dell'esi- 
stenza e della continuità degli oracoli presso i famosi santuari non so- 
no gli dèi, bensì i demoni, che, rispetto agli dèi, sono divinità mino- 
ri. Α differenza degli dèi olimpici, i demoni invecchiano, e alla fine, 
dopo molti secoli, muoiono. Quest'idea implica la credenza in una 
forza cosmica, che, in certi punti del globo, è più concentrata o più 
intensa che in altri. Quando si scopre l’esistenza di questa forza in 
certi luoghi, quel posto diventa «sacro». Ma se la forza diminuisce 
progressivamente, allora il luogo sacro non avrà più ragione di essere 
frequentato. 
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Per spiegare il suo punto di vista, Plutarco racconta la famosa 
storia della morte del «Grande Pan», che era un demone molto po- 
tente; appena i demoni minori seppero che Pan era morto, capirono 
che era ormai imminente anche la loro fine. 

La sostituzione degli dèi olimpici con semplici demoni aiutò a te- 
ner alto il prestigio degli antichi dèi contro lo scetticismo di alcune 
scuole filosofiche e contro gli attacchi dei Cristiani. Alla fine i Cri- 
stiani sostennero che tra dèi e demoni non si poteva fare alcuna di- 
stinzione. 


Edizione: R. Flaceliére, Paris 1974 
Traduzione: M. Cavalli, Milano 1990° 


La demonologia di Plutarco è stata esaminata da J.G. Griffiths 
nella sua ottima edizione con commento del de Iside et Osiride (Cam- 
bridge 1970), pp. 25-8. Anche J. Dillon (The Middle Platonists, Lon- 
don 1977) ha un importante capitolo su questo argomento (p. 216 
sgg.). C'é anche il lavoro assai utile di G. Soury, La démonologie de 
Plutarque, Paris 1942. Griffiths parla di un'«affascinante commistio- 
ne di idee» e avverte che sarebbe inutile cercare coerenza. Nel de su- 
perstitione Plutarco rifiuta la credenza nei demoni, specialmente in 
quelli maligni, mentre in altre tre opere - de defectu oraculorum, de 
Iside et Osiride, de facie in orbe lunae - ammette l'esistenza di demoni 
maligni. Una specie di compromesso si trova nel de genio Socratis, do- 
ve si presume l'esistenza di un custode personale benigno. Nel corso 
di una vita cosi feconda, Plutarco ha cambiato opinione in merito a 
questo argomento. 

Per il platonismo di Plutarco i demoni sono necessari, poiché co- 
stituiscono una schiera intermedia «che serve e fa da interprete», e 
la loro natura mista spiega perché ci siano le forze del male in questo 
mondo. 

! All'inizio del cap. 16 del de defectu oraculorum (418d), Eracleo- 
ne dice di essere rimasto sconcertato dalla teoria di Cleombroto (cap. 
9 sgg.), secondo la quale gli oracoli non sarebbero controllati dagli 
déi, ma dai demoni, vale a dire da divinità di rango inferiore. Egli 
non riesce ad accettare l'idea che 1 demoni abbiano un potere cosi 
grande e, nello stesso tempo, siano condannati a invecchiare e a mo- 
rire, come i mortali, mentre gli déi rimangono perennemente giovani 
e sono immortali. Ma se si può prestar fede a Empedocle (fr. 115 
D.-K.), i demoni sono responsabili di molte forme di male in questo 
mondo; ved. 419a; 420d; M. Detienne, in «REG» LXXII 1959, pp. 
1-17. Plutarco non fu l’unico filosofo a credere nei demoni maligni: 
della sua stessa idea furono Platone, Senocrate, Crisippo e Democri- 
to. Ved. Platone, Symp. 202; R. Heinze, Xenokrates II; Crisippo, fr. 
1104 SVF; Democrito, fr. 166 D.-K.; Griffiths, de Iside et Osiride, pp. 


21; 27; 383 sgg.; 485. 
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2 Isoletta fra Leucade e Corcira (Corfù), di fronte alle coste del- 
l'Epiro. 

3 Per dimostrare la teoria che i demoni muoiono, Filippo racconta 
la storia del « Grande Pan» (ved. Griffiths, p. 313). L'aneddoto ha sa- 
pore mitologico, ma il retore Emiliano fu una persona reale (Seneca il 
Vecchio, Controuersiae X 5, 19) e Palode è un porto vero dell'Epiro. 

4 Tiberio subiva il fascino dei miti greci e si circondava di dotti 
che fossero capaci di rispondere alle sue domande; ved. Svetonio, 
Tib. 70. La stravagante genealogia proposta dai suoi consulenti deri- 
va da Erodoto, II 145. 
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Plutarco, I/ tramonto degli oracoli 9-11, 414e-415d 


Nel dialogo de defectu oraculorum Plutarco prende in esame anche 
la demonologia in generale. Egli tende a escludere ogni rapporto di- 
retto tra déi ed esseri umani e a introdurre come intermediari i de- 
moni. Con riferimento a Esiodo (testo n. 51), egli chiarisce - corret- 
tamente, a quel che sembra - la distinzione fatta da Esiodo tra de- 
moni benigni e demoni maligni. Il suo tentativo di calcolare la durata 
media della vita di un demone appare stravagante, ma la descrizione 
della trasformazione di corpi e di anime è affascinante, poiché mo- 
stra l'esistenza di un ordine di vita spirituale più elevato. 


Edizione: R. Flacelière, Paris 1974 
Traduzione: M. Cavalli, Milano 19907 


! Il narratore in questo scritto è Lampria, fratello di Plutarco. 
Egli dichiara che sarebbe ingenuo e puerile credere che gli dèi entri- 
no davvero nel corpo dei loro «profeti», cioè nella persona che effet- 
tivamente pronuncia l'oracolo. Tuttavia, era questa la teoria che con- 
tinuava a essere comunemente accettata (ved. Lucano, V 86 sgg.). 
Plutarco mette in ridicolo questa opinione consacrata dal tempo, par- 
lando di facoltà ventriloque. Egli è perfettamente consapevole del 
declino degli oracoli e gli sembra questo il modo migliore per difen- 
dere la regalità degli dèi. Euricle era un famoso ventriloquo, citato 
da Aristofane (Vesp. 1019) e da Platone (Soph. 252c). Negli Atti degli 
Apostoli (16, 16), si dice che una profetessa ha lo «spirito Pitone». 

2 Il capitolo το ci dà un’idea della passione con cui le persone col- 
te, appartenenti alle diverse scuole filosofiche, si impegnavano nella 
discussione di questioni simili. La differenza tra le varie posizioni di- 
pende dal particolare discepolato di ognuno degli interlocutori, i qua- 
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li si erano formati ο come platonici o come stoici oppure come segua- 
ci di altri indirizzi filosofici. Cleombroto introduce la nozione di 
provvidenza e cita Platone (forse Tim. 48e- 51b), il quale avanzò l’ipo- 
tesi che al di sotto delle qualità naturali delle cose ci fosse un elemen- 
to, che ai tempi di Plutarco era chiamato «sostanza» o «natura». Ma 
un'altra ipotesi sembra ancor più vantaggiosa a colui che parla: ci so- 
no demoni che hanno la funzione di intermediari tra gli dèi e gli esse- 
ri umani e servono come punto di contatto e come congiunzione tra 
noi e gli dèi. Ciò rimanda a Platone (Symp. 1926) e non importa se 
questa dottrina risalga fino ai magi, i sacerdoti di Zoroastro (Griffi- 
ths, de Iside et Osiride, pp. 470-1), o a Orfeo o agli Egiziani o ai Frigi. 
Tutte queste culture conoscevano il lamento rituale di una divinità 
morta, che poteva essere riportata in vita dalla fede. 

3 Omero non fa distinzione tra «dèi» e «demoni» (ved., p. es., 
Il. III 420). Esiodo, secondo Plutarco, fu il primo che divise tutti gli 
«esseri razionali» in quattro categorie: dèi, demoni, eroi e uomini; 
non tutte e quattro le classi sono isolate l'una dall'altra; sono ammes- 
si alcuni passaggi. Gli uomini dell'età dell'oro sono divenuti «demo- 
ni» buoni e alcuni «semidei» si sono trasformati in «eroi». 

4 Il testo è controverso; una parte di esso manca nella tradizione 
manoscritta di Plutarco ed é stata integrata sulla base della Praepara- 
tio euangelica di Eusebio. Plutarco si riferisce a Esiodo, Op. 109 sgg.; 
159-60 (testo n. 51); cfr. Platone, Resp. 468e-469a. Nel suo commen- 
to alle Opere e i giorni (Oxford 1978), M.L. West cosi commenta i vv. 
121-6: «Esiodo identifica due delle quattro stirpi del passato con mo- 
tivi oggetto di rispetto popolare: la stirpe dell'oro con demoni che 
percorrono la terra e si occupano della ricchezza degli uomini; l'età 
dell'argento con gli occupanti di certe tombe venerate. Le identifica- 
zioni non ebbero successo». Successivamente (commento a vv. 122- 
3) cosi nota: «C’é un dio della ricchezza che percorre la terra (Theog. 
969-74), ma le prosperità sono varie e troppo personali per essere ri- 
dotte a un solo denominatore. Di qui l'idea di un numero indefinito 
di "padrini magici" che si aggirano, configurandosi come una specie 
di controparte dei malanni (v. 100). Era naturale chiamarli δαίµονες; 
meno, forse, identificarli con un precedente popolo della terra, che 
in un tempo remoto aveva goduto di quelle ricchezze, che ora i δαί- 
μονες distribuiscono ». 

5 Colui che parla ammette la possibilità che le «anime migliori» 
passino dalla classe degli uomini alla categoria degli eroi, da questa a 
quella dei demoni e, infine, - ma questo vale solo per pochi eletti, 
dopo un lungo periodo di purificazione -- essi possono «divenire del 
tutto partecipi della divinità». Sugli eroi ved. il commento di West 
alle Opere e i giorni, pp. 370-3. E anche possibile che alcune anime 
siano «degradate» dai loro ranghi piü alti e costrette a entrare di 
nuovo in corpi mortali, per condurre un'esistenza oscura e indistinta, 
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«come il fumo». Secondo R. Flacelière, nota ad loc., questo concetto 
può essere tratto dall Epinomis 9216. 

6 Colui che parla torna a Esiodo (fr. 183 Rzach = 304 M.-W.), il 
quale mette a confronto la durata della vita della cornacchia, del cer- 
vo, del corvo, della fenice e delle ninfe. Giunge cosi alla conclusione 
che i demoni vivono per novemilasettecentoventi anni, un arco di 
tempo che, pur essendo sufficientemente lungo, è più breve di quan- 
to riteneva la maggior parte dei matematici. 
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Plutarco, I/ tramonto degli oracoli 15, 418c-d 


In questo passo, tratto sempre dal de defectu oraculorum, Plutarco 
avanza l'ipotesi che gli déi non agiscano direttamente; piuttosto, essi 
manifestano la loro volontà attraverso i demoni, che sono loro servi e 
assolvono le funzioni di messaggeri, assistenti e ministri. I demoni, 
p. es., sovrintendono ai sacrifici e ai riti misterici, puniscono le colpe 
e provvedono agli oracoli. 


Edizione: R. Flacelière, Paris 1974 
Traduzione: M. Cavalli, Milano 19907 


La divinazione, così come essa è praticata presso gli oracoli famo- 
si, è presieduta dai demoni. E possibile che questi demoni scompaia- 
no completamente; in tal caso anche gli oracoli andranno incontro al- 
la loro fine. I demoni possono andare in esilio o cambiare i loro luo- 
ghi di residenza; allora anche l’oracolo sarà silenzioso durante la loro 
assenza. Ma non appena essi torneranno, anche dopo un lungo perio- 
do di tempo, l'oracolo tornerà di nuovo alla vita. Il passo si conclude 
con una bella similitudine. Questa teoria, come è stato rilevato, si re- 
se necessaria per difendere gli dèi (p. es., Apollo) dalla critica feroce 
degli scettici e dei seguaci della filosofia cinica, quali Enomao di Ga- 
dara (ca. II sec. d.C.), la cui opera dal titolo Γοήτων φώρα («Sma- 
scheramento dei ciarlatani») è conservata in cospicui frammenti da 
Eusebio nella Praeparatio euangelica. 
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Plutarco, Iside e Osiride 16-7, 361a-e 


Nel suo trattato de Iside et Osiride, Plutarco offre ulteriori appro- 
fondimenti sulla natura dei demoni, riportando citazioni da Esiodo, 
Empedocle, Platone e dal discepolo di questo, Senocrate, che è stato 
definito «il padre della demonologia scientifica». Qui si insiste so- 
prattutto sui demoni maligni. Alcuni di loro sono ciò che potremmo 
definire gli «angeli caduti» dell'antichità pagana. Altri sembrano es- 
sere maligni per natura - p. es. Tifone, che nel mito e nel rito di Isi- 
de e Osiride rappresenta l'eterno genio malefico, l'antagonista per- 
manente in quella specie di dramma cosmico che si svolge tra le forze 
del bene e le forze del male. 

A Plutarco, che fu testimone della rapida ascesa del culto di Isi- 
de, queste divinità egiziane, anche quelle benigne, sembravano simili 
a demoni, che erano stati elevati a ranghi più alti come ricompensa di 
un comportamento eccezionalmente benefico. Plutarco riconosceva 
che anche in ambito religioso esisteva una sorta di gerarchia ed era 
aperta, almeno in una certa misura, la possibilità di ascendere. Iside 
e Osiride erano divinità assolutamente estranee al pantheon greco, 
ma nel tardo ellenismo e nella prima età imperiale l'attrazione eserci- 
tata dal loro culto fu notevole. Secondo Plutarco, il loro successo co- 
me divinità era fondato su una specie di avanzamento all’interno di 
una gerarchia divina, avanzamento che, per essere accettabile, dove- 
va ottenere l'approvazione di tutte le più alte autorità. Questa pro- 
gressione spirituale riflette le gerarchie che già conosciamo sulla terra 
e così deve procedere la nostra indagine per i poteri più alti. 


Edizione: W. Sieveking, Leipzig 1971 
Traduzione: M. Cavalli, Milano 1985 


Le note che seguono si fondano sul commento al de Iside et Osiri- 
de di J.G. Griffiths (Cambridge 1970). 

! Platone (Leg. 717a-b) oppone gli dèi olimpici alle divinità del. 
l'Ade, ma nello stesso contesto sono menzionati anche demoni ed 
eroi, «dopo gli déi». 

? Senocrate (fr. 25 Heinze = 230 Isnardi) riteneva che «i giorni 
nefasti e quelle feste in cui ci si sferza e ci si batte il petto nelle la- 
mentazioni, oppure si digiuna e si pronunciano maledizioni e scurrili- 
tà» non fossero destinati a onorare gli dèi o i demoni benigni. Pensa- 
va, invece, che ci fossero nell'atmosfera «esseri enormi e dotati di 
grande forza», che si compiacevano di tali riti. Essi sono «oscuri e 
malevoli», ma fintanto che sono onorati in questo modo, non fanno 
danni più gravi. Si tratta di un evidente tentativo di conciliare uno 
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strano e bizzarro folclore del tempo che fu con una concezione mo- 
derna degli dèi. Come potevano compiacersi di tale assurdità gli dèi 
di Platone o di Senocrate? L'unica risposta possibile è che essi non 
potevano, ma che esistevano certi demoni maligni, i quali, al contra- 
rio, ne godevano e questi dovevano essere placati. Per una discussio- 
ne più approfondita della demonologia di Plutarco, ved. Dillon, p. 25 
seg.; M. Isnardi Parente, Senocrate-Ermodoro. Frammenti, Napoli 
1981, p. 414 sgg. 

3 Plutarco cita da Esiodo, Op. 123; cfr. de defectu oraculorum 
431e, ma in entrambi i casi ha ἀγνοί invece di ἐσθλοί dei codici di 
Esiodo (ved. West, nota ad ἰος.). 

4 Platone, Symp. 1926; ved. Griffiths, nota a cap. 25. 

5 31 B irs D.-K. I versi concernono i crimini di sangue. 

$ «Per Plutarco, Tifone é un esempio di demone che, nel modo 
descritto da Empedocle, scontó la pena dei suoi errori»: cosi Griffi- 
ths, che dà una lista delle tremende imprese di Tifone e delle puni- 
zioni che deve soffrire. Originariamente, Seth-Tifone era un rispet- 
tabile rivale di Horus, ma, allorché il culto di Osiride divenne popo- 
lare sotto i Tolemei, fu degradato al rango di un demone malefico. 
Nei Papiri Magici é trattato come una specie di Satana, forse perché 
fu considerato identico al greco Tifeo-Tifone. 

? La dea, in alcune delle sue aretalogie, ascrive a sé il merito di 
aver fondato i riti di iniziazione ai Misteri. Questi devono essere cul- 
ti greci, poiché non ci sono precise testimonianze di culti misterici 
nella religione egiziana. E probabile che i Misteri di Iside e di Sera- 
pide non siano anteriori all'età romana. 

5 Per la µεταβολή («trasformazione») di demoni benigni al rango 
di déi cfr. 362e; de defectu oraculorum 415b (testo n. 6ο). Eracle era 
visto come un eroe, ma divenne un dio quando ebbe termine la sua 
esistenza terrena. Anche Dioniso, come Eracle, ebbe come madre 
una donna mortale, ma la sua condizione di dio sembra essere meglio 
fondata. 
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Plutarco, Consolazione ad Apollonio 14, 109a-d 


Molti filosofi antichi scrissero « Consolazioni», che dedicarono ai 
loro amici, ai loro protettori e anche a sé stessi con l'intento di recare 
sollievo e dare conforto nei momenti di lutto. Ovviamente si tratta 
di una reazione spontanea di fronte a un lutto personale, ma i Greci 
la elaborarono in forma artistica. E ritenuto inventore di questo ge- 
nere letterario Antifonte, un esperto oratore, che aveva una specie di 
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ufficio nell’agorà di Corinto, dove dava conforto alle persone che 
avevano subìto un lutto. Fu autore anche di una τέχνη ἁλυπίας 
(«L'arte di vincere il dolore»). Crantore, il filosofo di scuola platoni- 
ca, scrisse un famoso trattato dal titolo περὶ πένθους («Il dolore»), e 
Panezio, rappresentante dello stoicismo medio, indirizzò una Conso- 
latio a un illustre uomo romano, Quinto Tuberone. Cicerone, con la 
sua famosa Consolatio, volle confortare sé stesso per la morte della fi- 
glia, Tullia; quest'opera è perduta, ma le sue Tusculanae Disputatio- 
nes possono dare un'idea di quale fosse il tenore di questo scritto. Se- 
neca compose diverse Consolationes, delle quali sono a noi pervenute 
quelle ad Marciam, ad Heluiam e ad Polybium. 

Α Plutarco sono attribuiti due componimenti di questo genere, 
uno indirizzato a sua moglie (Consolatio ad uxorem) in occasione del- 
la morte della loro figlia Timossena, l'altro al suo amico Apollonio. E 
probabile che la Consolatio ad Apollonium non sia stata scritta da 
Plutarco; essa rappresenta, tuttavia, un degno esempio di questo ge- 
nere letterario. 

Uno degli argomenti canonici di questo genere letterario è il se- 
guente: la morte non è quel male che la maggior parte degli uomini 
crede, ma, al contrario, è una fortuna. Sono poi narrati alcuni aned- 
doti per dimostrare questa verità. Nel nostro testo il terzo racconto è 
particolarmente importante, poiché testimonia l’esistenza nell’anti- 
chità degli «oracoli dati dai morti» (φυχομαντεῖα). In questi casi l'o- 
racolo è consultato per conoscere non il futuro, bensì il passato. Nel 
caso presente, un padre ha perso all'improvviso il suo unico figlio e 
sospetta un delitto. Allora fa visita a uno φυχομαντεῖον («luogo dove 
si evocano i morti»), probabilmente quello di Cuma, vicino a Napoli, 
del quale era custode la famosa Sibilla (ved. Virgilio, Aen. VI). Qui 
egli offre un sacrificio, si addormenta e ha una visione. Questo modo 
di procedere costituisce una forma di incubazione, anche se in questo 
caso si ricerca la visione non per trovare la cura appropriata per una 
malattia, bensi per ricostruire una vicenda del passato. Si potrebbe 
dire che le angosce del padre e i sospetti che egli ha concepito sulla 
morte del figlio potevano essere divenuti un'ossessione e aver pro- 
dotto un'alterazione psichica. Nello stesso tempo, egli desidera sem- 
plicemente conoscere la verità e questa gli è rivelata da due φυχαί 
(«anime»), quella di suo padre e quella di suo figlio stesso. Il messag- 
gio che l'«anima» o il «demone» del figlio dà al padre Elisio (il nome 
ha tutta l'aria di essere stato inventato per l'occasione) é semplice- 
mente che noi non sappiamo che cosa sía veramente la morte e che 
gli uomini muoiono, poiché è giunto il momento della loro fine natu- 
rale, anche se noi non lo capiamo. 

Il racconto, anche se potrebbe essere storicamente infondato, mo- 
stra che i Greci e i Romani ritenevano che si potesse comunicare con 
i morti in vari modi: i sogni erano uno di questi. La speciale funzione 
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dello φυχομαντεῖον era di creare le condizioni favorevoli perché que- 
sti sogni avessero luogo. E probabile che la tecnica o le tecniche usa- 
te fossero simili a quelle impiegate per le incubazioni. 


Edizione: J. Defradas-J. Hani-R. Klaerr, Paris 1985 
Traduzione: C. Tartaglini 


Le note che seguono si fondano sul commento di J. Hani (Paris 
1972). 

! In questo brano, Plutarco racconta alcune storie che rappresen- 
tano un tipico sviluppo della consolatio come genere letterario; ved., 
p. es., Cicerone, Tusc. I 113, che fa menzione di Cleobi e Bitone, di 
Trofonio e Agamede, di Sileno e di Elisio. Per Sileno ved. cap. 27. 
Cfr. Ps.-Platone, Axzoch. 367c. Cleobi e Bitone sono citati per la pri- 
ma volta in Erodoto, I 31, ma la storia deve essere piü antica. Αρᾶ- 
mede e Trofonio erano i leggendari architetti del tempio distrutto 
nel 548 a.C. Ved. anche Cicerone, Tusc. I 114. 

2 Una versione parallela si trova in Cicerone, Tusc. I 115, ed è 
forse ripresa da Crantore, il quale, a quel che sembra, non raccontò 
gli aneddoti precedenti e non può essere stato la fonte di Plutarco 
per la storia di Elisio (R. Kassel, Untersuchungen zur griechischen und 
romischen Konsolationliteratur, München 1958, p. 79). La storia di 
Sileno è ripresa dall’Eudemo di Aristotele (ved. Hani, pp. 59 sgg.; 
182-3). 

3 Città del Bruzzio, fondata da genti di Crotone. 

4 Per lo φυχομαντεῖον («luogo adibito all'evocazione dei morti») 
Hani propone, nel suo commento, vari rimandi: Od. XI (testo n. 50); 
Eschilo, Pers. 607 sgg. (n. 52); Eliodoro, Aethiopica, VI 14-5 (n. 71); 
Lucano, VI 590 sgg. (n. 58); Apuleio, Met. II 28 sgg. (n. 65) e altri 
passi. Hani precisa che questi «oracoli delle anime» erano chiamati 
anche vexpopavteta ο φυχοπομπεῖα. L'incubazione, così come è de- 
scritta qui, era abbastanza diffusa. Questi luoghi erano situati presso 
una delle entrate dell'Ade, p. es. in Tesprozia o a Cuma, dove è pro- 
babile che abbia avuto luogo questa particolare consultazione. Plu- 
tarco menziona la negromanzia nel de sera numinis uindicta (ς55ς) e 
nel de genio Socratis (2858; 593a sgg). Ved. F. Cumont, Lux Perpetua, 
Paris 1949, pp. 94; 98, ecc. 

> «Sono lo spirito di tuo figlio». Hani traduce: «Je suis l'ombre 
de ton fils» e nella nota rileva che δαίµων qui significa «spirito»; ag- 
giunge poi che gli stoici tardi usavano il termine per indicare la parte 
divina dell’uomo; nello stesso tempo, ritiene che il termine, in que- 
sto contesto, sia usato anche in senso pitagorico, ved. M. Detienne, 
La notion de daimon dans le pythagorisme ancien, Paris 1964, pp. 64-ς. 

6 Nei manoscritti il testo dei due esametri è corrotto ed è stato 


590 COMMENTO 


restaurato seguendo le congetture di Hercher e di Paton. Ved. Cice- 
rone, Tusc. I 114. 
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Pausania, Guida della Grecia VI 6, 7-11 


Troviamo qui una storia a carattere locale che non era entrata a 
far parte dell’Odissea, anche se doveva essere abbastanza antica. Il 
demone di uno dei compagni di Odisseo tormenta incessantemente 
gli abitanti di una città siciliana che lo hanno lapidato a morte per 
aver fatto violenza a una ragazza del luogo. Si decide allora di con- 
sultare l'oracolo delfico: questo prende le difese del demone, poiché, 
dopo tutto, esso era pur sempre un eroe, ed esorta a fondare un culto 
in suo onore. Ogni anno la ragazza piü bella della città deve essere 
data in sposa all'eroe-demone. Che cosa si voglia dire con la parola 
«dare» (διδόναι) non è del tutto chiaro, ma il contesto induce a cre- 
dere che si trattasse di un sacrificio umano e non di un matrimonio 
sacro (ἱερὸς γάμος) o di uno stupro rituale. Si ha l'impressione che la 
ragazza dovesse o morire o scomparire. Il vero protagonista della sto- 
ria, un famoso pugile, Eutimo, si innamora della vittima designata e 
combatte con il demone, come Eracle aveva combattuto con la Mor- 
te nell’ Alcesti di Euripide, riuscendo a cacciarlo «fuori della terra». 
Eutimo sposa poi la ragazza e i due vivono felicemente: Eutimo non 
muore, ma si trasforma in un demone egli stesso (benigno, ovviamen- 
te). Pausania vide un quadro, copia di un originale più antico, in cui 
era stata raffigurata questa strana storia. Nel dipinto il demone mali- 
gno, di nome Lykas, appariva come una figura «tremendamente ne- 
ra», dall'aspetto spaventoso, vestita con una pelle di lupo (in greco 
λύχος). Forse è questa l'origine della storia di Dracula e dell'uomo-lu- 
po. Bisogna notare che nel corso dell'intera storia i termini «eroe» e 
«demone» sono usati in modo intercambiabile. 


Edizione: M.H. Rocha-Pereira, Leipzig 1973 
Traduzione: D. Musti 


! Eutimo fu un celebre pugile, che ottenne la sua prima vittoria 
nelle gare olimpiche nel 484 a.C. La storia del suo duello vittorioso 
con l'eroe (o spirito) è narrata anche da Eliano, Varia Historia VIII 
18, da Strabone e da altri. Il nome del marinaio ubriaco, che divenne 
un eroe, era Polite o Aliba. Si dice che il suo sacrario si trovasse 
presso Temesa e fosse ombreggiato da ulivi selvatici. Nel suo com- 
mento Frazer scrive: «Sembra che gli esseri sovrannaturali, che i 
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Greci chiamavano eroi, siano sempre stati le anime degli uomini 
morti, che in vita si erano distinti per la loro bontà o per la loro mal- 
vagità. In questo senso gli eroi erano spesso considerati pericolosi. 
Per questo si dice: “Si pensa che essi siano maligni. Perciò, le perso- 
ne che passano presso i loro sacrari osservano il silenzio per paura di 
soffrire qualche pena" (Esichio, s. v. χρείττονας)». 

2 Frazer traduce δαίμων con «ghost» («fantasma», «spirito »), 
ma fa notare che non c'é nessuna parola inglese che comprende tutti 
i significati della parola greca, che deve essere tradotta diversamente 
a seconda del contesto. Frazer cita un'iscrizione funeraria provenien- 
te da Paro («BCH » VI 1881, p. 246) che traduce nel modo seguente: 
« They sacrificed a bull in the fire to my ghost and to the gods be- 
low» («Sacrificarono un toro nel fuoco al mio spirito e agli dei del- 
l'oltretomba»). Poi cita scritti di Ukert, Gerhard e Wahrmud, che 
sembrano, peró, sorpassati. Ved. ora M.L. West, note a Esiodo, Op. 
122-3; 141. 

3 Si credeva che i gusti dei demoni fossero gli stessi che essi ave- 
vano avuto quando erano vivi. Frazer, che raccolse simili notizie da 
tutto il mondo, racconta di un ufficiale inglese, morto in una zona 
remota dell'India, al quale gli indigeni tributavano onori come a un 
demone e offrivano in sacrificio alcolici e sigari. 

4 Ciò che è degno di nota è che tali eroi non necessariamente do- 
vevano essere stati gentili o benigni in vita. Essi potevano essere sta- 
ti maligni, capricciosi o totalmente malvagi, ma il fatto che avessero 
goduto, in una certa misura, di potere, di influenza e di doti partico- 
lari nel mondo dei vivi li rendeva spaventosi nell’al di là. 
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Apuleio, Metamorfosi II 21-30 


La storia di Telifrone costituisce un episodio tragicomico all’in- 
terno delle Metamorfosi. L'episodio riflette la credenza popolare, se- 
condo la quale le maghe avrebbero avuto bisogno di cadaveri, o di 
parti di essi, per le loro operazioni magiche; perciò i cadaveri dove- 
vano essere ben sorvegliati fino al momento della loro cremazione. 
Le persone che potevano permetterselo ingaggiavano un custode. 
Qui un giovane, che ha disperatamente bisogno di denaro, si assume 
un incarico di questo genere, che si rivela, però, tutt'altro che facile 
come poteva sembrare. Nel corso della vicenda il cadavere è riporta- 
to in vita per due volte: una volta, di nascosto, dalle streghe; l’altra, 
al cospetto di una folla, da un famoso «profeta» (cioè, un negroman- 
te) egiziano, che indossa vesti di lino e sandali di palma e ha il capo 
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tutto rasato. Come avviene nella Consolatio ad Apollonium di Plutar- 
co (testo n. 63), è il morto stesso a chiarire le circostanze precise del- 
la sua morte. 


Edizione: D.S. Robertson-P. Vallette, Paris 1940 
Traduzione: G. Vitali, Bologna 1962 


Utile è il commento al II libro delle Metamorfosi di B.J. de Jonge 
(diss. Groningen 1942). 

! L'espressione meritoque ignoras Thessaliae può significare neque 
mirum est te ignorare, come propone de Jonge? L'unica alternativa 
possibile sarebbe leggere, come nota de Jonge, medioque... Thessaliae 
(«nel bel mezzo della Tessaglia »), la patria delle maghe. 

? [| verbo demorsico compare solo qui e a III 25. Cfr. Lucano, VI 
564 sgg. (testo n. 58). 

? Custodela feralis equivale a mortui custodia. Cfr. Gaio, Institu- 
tiones II 104. 

^ Come se gli occhi uscissero fuori dalle loro orbite. 

5 Versipelles significa qui λυχάνθρωποι. Cfr. Plauto, Amph. 1232; 
Petronio, 62, 13 intellexi illum uersipellem esse; Plinio, Nat. Hist. VIII 
22, 34; Arnobio, aduersus nationes IV 14, dove Circe è chiamata zersi- 
pellis. 

© Cfr. III 21 sgg. (testo n. 29). 

7 Cfr. Ovidio, Met. IV 227 sgg.; Gellio, XIV 4, 3. L'equivalente 
greco è ὄμμα Δίκης. 

8 L'espressione aues... induere è formata analogicamente su uestes 
induere; cfr. II 31; Virgilio, Aen. VII 20 quos bominum ex facie... | in- 
duerat Circe in uultus ac terga ferarum («che dall'aspetto di uomini... / 
Circe aveva ridotti a musi e a corpi di bestie»). 

? Cfr. II 1; Properzio, IV 4, 51. 

10 Per hominem ferreum cfr. Livio, XXXIX 4ο, τ. 

!! Linceo era uno degli Argonauti ed era dotato di una vista 
straordinariamente acuta. Su Argo cfr. Ovidio, Met. I 625. 

12 [n aggiunta al normale compenso. 

13 Bisognerebbe forse leggere sic placito boc (Beyte), «dopo che 
questo era stato concordato». 

14 Per insuper fleto (o superfleto, secondo la congettura di Leo) 
cfr. Columella, IV 24, 16 superlacrimare. 

15 Sono formule legali; le parole fanno parte di un contratto che 
deve essere giurato, firmato e sigillato. Cfr. Servio, nota a Virgilio, 
Aen. XII 13. 

16 Non c’è motivo di cambiare il testo a proposito di ad lucem lu- 
ci; Apuleio gioca sul diverso significato di /ux. 

17 Per l’espressione cenas et partes («un pasto di avanzi») cfr. IX 
38; X 13. 
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18 Cfr. scolio a Giovenale 3, 214 Iugentes focum in domo sua fieri 
non pati («non permettere - chi è in lutto - che sia acceso un fuoco 
nella propria casa»). 

19 I] gioco di parole (desolatus... solacium) è tipico di Apuleio. 

20 Gli antichi grammatici separano le parti della notte con una 
precisione, che, probabilmente, va oltre l’uso normale. Per primo c’è 
il crepusculum; poi viene la (prima) fax (cfr. II 10, 6), quando si accen- 
dono le torce; c’è poi il momento di andare a dormire (concubium); 
successivamente il momento in cui cessa ogni attività (nox intempe- 
sta); questa fase è seguita dal canto del gallo (ga/licinium), seguita a 
sua volta da un breve periodo di silenzio (conticinium); infine giunge 
l'aurora (aurora o crepusculum matutinum). Ved. Servio, nota a Virgi- 
lio, Aen. III 587; Macrobio, Sat. I 5, 12. 

21 Cfr. Eliano, de natura animalium XVII τι; Luciano, Timon 11. 

22 Apuleio ama imitare lo stile epico, quando comincia un nuovo 
giorno o una nuova fase della storia. 

23 La congettura di Mercier (omen al posto di omnes) sembra ne- 
cessaria: inavvertitamente Telifrone fa un malaugurio, prospettando 
un altro decesso in famiglia; ciò scatena l'ira dei servi. 

24 Si riferisce a Penteo (aonio equivale a beotico e Penteo era di 
Tebe, la città più importante della Beozia) e a Orfeo, che furono fat- 
ti a pezzi da donne in preda al delirio. 

25 Con ultimum defletus atque conclamatus si allude all'estremo 
congedo, un rito che sancisce che il morto non appartiene più a que- 
sto mondo, ma all'aldilà. Cfr. I 6; Servio, nota a Virgilio, Aen. VI 
218; scolio a Lucano, II 23. 

26 Genialem equivale a uenustam, decoram. Cfr. V 22; X 14. 

27 Per uoce contenta («con voce vibrante») cfr. IV 10. 

?8 Cfr. III 23; V 19 ecc. 

29 Invece di singulis si potrebbe leggere singultim («a singhiozzi», 
secondo la congettura di Scioppius). 

30 Per Apuleio, la religione e la magia egiziane erano, più o me- 
no, la stessa cosa. Quest'uomo, Zatchlas, è un sacerdote (è vestito 
come un sacerdote di Iside) e, nello stesso tempo, un profeta; egli 
parla a nome degli dèi, ma è anche un negromante e un mago. Il suo 
vero nome può essere stato Tachos (Salmasio) oppure Saclas (Sou- 
ter). Nomi insoliti, ripresi da culture straniere, sono sempre efficaci 
nelle operazioni magiche; cfr. A. Abt, Die Apologie des Apuleius von 
Madaura und die antike Zauberei, Giessen 1908. 

Dopo adusque si potrebbe forse inserire cutem (Elmenhorst). 
Adusque significa «completamente ». 

32 Il vecchio invoca gli elementi naturali, le potenze divine sulle 
quali l'Egitto, grazie ai suoi antichi misteri, esercita il controllo. Cfr. 
l'invocazione di Psiche a Cerere in VI 2. 

33 Cfr. Virgilio, Aen. X 63; Ovidio, Met. VII 184. 
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34 La lettura adyta Coptica si fonda su congetture di Scaligero e 
Beroaldus (cfr. Plinio, Nat. Hist. X 94). L'accumulo di sinonimi per 
«egiziano » e per « misteri» produce un effetto comico. 

35 I sistri erano sonagli metallici usati nel culto di Iside in Egitto. 
Faro era un'isoletta presso Alessandria di Egitto; cfr. Ovidio, Pont. I 
1, 38 iactantem Pharia tinnula sistra manu («colui che con la mano agi- 
ta i sonori sistri di Faro»); ved. J.G. Griffiths, Plutarch’s de Iside et 
Osiride, Cardiff 1970, p. 63. 

36 Dopo non obnitimur Rhode («RhM » 1875, p. 271) propose di 
aggiungere fato o neci, Robertson necessitati. 

37 Per denegamus cfr. Tertulliano, de anima «ο mortem naturae de- 
bitum pronuntiamus («dichiariamo la morte evento dovuto alla na- 
tura»). 

38 Per miraculum cfr. Apuleio, Florida το (testo n. 41). 

39 Il verbo arbitror equivale qui a specto. 

40 Tre brevi frasi, ognuna dell'estensione di nove sillabe e ognu- 
na con un significato quasi identico; lo stesso espediente stilistico in 
VIII τι. 

^! Cfr. I 8 manes sublimare («innalzare le ombre dei morti»). 

^? E gravoso per un morto tornare in vita; cfr. Lucano, VI 764 
sgg. (testo n. 58). 

45 Cfr. Γιο. Minacce simili in Lucano, VI 719 sgg. (testo n. 58). 

44 Imo cum gemitu è congettura di Schickerad per imo cum gestu. 

^5 Adorat equivale qui ad adloquitur. Cfr. III 3; Servio, nota a 
Virgilio, Aen. X 677. 

46 Sinonimi di malae artes sono artes nefandae, artes secretae, artes 
"magicae. 

^' Noxio poculo indica «una mortale pozione venefica»; poculum 
da solo può significare ueneficium o «filtro d'amore»; noxio qui equi- 
vale a mortifero. 

48 Per audaciam Pricaeus confronta Giovenale, VI 285 nihil est 
audacius illis | deprensis, qui tram atque animos a crimine sumunt 
(«nulla è più sfrontato di loro (cioè le donne), quando sono colte sul 
fatto; dalla loro colpevolezza traggono ira e audacia»). 

49 Distinxit equivale a finiuit. 

30 Cogno « rit uel 0>minarit è congettura di Robertson per co- 
gnominant. 

5! Secondo Beroaldus reformatae significa «transformatae in mu- 
stelas et alias bestiolas». 

52 Il nome rappresenta l’intera persona. Conoscere il nome di 
una persona dà al mago potere di dominio su di essa. 

53 Se la storia fosse vera, dimostrerebbe, ovviamente, la straordi- 
naria abilità e la potenza irresistibile delle streghe. L’ironia di Apu- 
leio, però, è fin troppo evidente. 
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Filostrato, Vita di Apollonio di Tiana IV 20 


Se prestiamo fede al suo biografo Filostrato, Apollonio di Tiana, 
oltre che filosofo e taumaturgo, fu anche esorcista di successo. Il gio- 
vane guarito da Apollonio è descritto come un uomo di mondo, di- 
scendente di un'antica casata, la cui malattia non era stata individua- 
ta fino a quando Apollonio giunse in città. Il riferimento alle «canzo- 
nacce da strada» (ἁμαξῶν ἆσμα, lett. «canto di carri») è curioso; si 
trattava, evidentemente, di teatranti ambulanti, che usavano i loro 
carri come palcoscenico. Questa pratica sembra essersi conservata 
nel carnevale lungo il Reno, tra Basilea e Colonia. 

L’esorcismo operato da Apollonio è diverso dai miracoli compiuti 
da Gesù. La maniera in cui questo demone risponde al filosofo e 
l'impresa che esso compie per il piacere della folla — per dimostrare 
che è veramente un demone - sembrano uniche. Dopo essere guari- 
to, il giovane diventa, secondo copione, un discepolo di Apollonio. 

L'atto dell'esorcismo è abbastanza semplice: uno sguardo irato e 
un severo monito sono sufficienti a scacciare il demone. 


Edizione: V. Mumprecht, Minchen 1983 
Traduzione: D. Del Corno, Milano 1978 


! L’isola di Corfù, che nell’antichità era identificata con l’isola 
dei Feaci. 

2 Apollonio espelle il demone dal giovane con un'occhiata severa. 
Appena il demone se ne va, il giovane torna perfettamente normale e 
si mette al seguito di Apollonio come discepolo. Abbandona i suoi 
abiti frivoli e indossa le semplici vesti del filosofo (cfr. VI το; Heroi- 
cus 183, 22; 192, 26). Stando a quanto si legge in Acta Petri cum Simo- 
ne 11, san Pietro riconobbe la presenza di un demone maligno in un 
giovane che rideva. Non appena lasciò la sua vittima, anche questo 
demone distrusse una statua. Cfr. inoltre Eu. Matth. 8, 18 sgg.; Eu. 
Marc. s, 1 sgg.; Eu. Luc. 8, 16 sgg. (devo questi confronti alle note di 
V. Mumprecht). 


67 


Porfirio, Vita di Plotino 10 


Plotino (205-270 d.C. ca.) fu l'ultimo grande filosofo dell’ arttichi- 
tà pagana. Si considerava seguace di Platone e della filosofia dell’ Ac- 
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cademia, ma sviluppò il platonismo in una nuova sintesi, nella quale 
erano presenti anche motivi della filosofia pitagorica e di quella stoi- 
ca. La nuova scuola filosofica (neoplatonismo) si rivolgeva alle classi 
colte, poiché sembrava spiegare in termini razionali alcuni dei miste- 
ri della vita, recuperando nello stesso tempo tradizioni care alla cul- 
tura pagana. 

Dato che Plotino era nato in Egitto, é possibile che una cerimo- 
nia teurgica eseguita da un sacerdote egiziano in un tempio di Iside 
abbia avuto per lui un significato speciale. Il sacerdote offre a Ploti- 
no di farlo assistere a una visione del suo personale «demone familia- 
re» (οἰχεῖος δαίµων). E questa un'interpretazione greca del termine 
latino genius, per il quale i Greci non avevano un equivalente preci- 
so. C'erano numerosi spiriti o demoni nell'universo, ma, secondo 
l'antica credenza romana, era uno solo quello che «apparteneva» a 
un individuo. 

Il sacerdote, che si era aspettato un «demone familiare» normale, 
rimane sorpreso dal fatto che il genius di Plotino non appartiene al 
genere dei demoni. Apprendiamo da questo testo che in queste ceri- 
monie era richiesta la presenza di un assistente che doveva tenere 
una coppia di polli consacrati. I polli dovevano essere soffocati im- 
mediatamente, se il demone che appariva si rivelava minaccioso. Ta- 
le sacrificio era concepito, probabilmente, come un'offerta di pace 
istantanea, dopo di che lo spirito se ne sarebbe andato senza tormen- 
tare nessuno dei presenti. In questo caso l'assistente si fa prendere 
dal panico, soffoca i polli e lo spirito si allontana subito; ma, prima 
che si allontani, Plotino fa in tempo a guardarlo bene. 

Nelle Enneadi di Plotino (III 4) è conservato un trattato mono- 
grafico dal titolo Περὶ τοῦ εἰληχότος ἡμᾶς δαίµονος («Il demone che 
ci ha avuto in sorte»), ma non vi si fa alcuna menzione di questo epi- 
sodio; può trattarsi di un aneddoto che Plotino raccontò a qualcuno 
dei suoi discepoli. Di fatto, la monografia è poco più di un'interpre- 
tazione di alcuni passi platonici (tratti dal Timeo, dalla Repubblica 
ecc.), che vertono sui demoni. 

La credenza nell'esistenza dei demoni è stata una parte costitutiva 
del neoplatonismo, ma la capacità di vedere realmente il proprio spiri- 
to custode era un privilegio concesso a pochi. Quelli che, come Ploti- 
no, avevano questo dono, esortavano i loro discepoli a studiare rigoro- 
samente, a lavorare su sé stessi e a perseguire il progresso spirituale, 
che solo poteva condurli a un livello più alto di consapevolezza. 


Edizione: P. Henry-H.R. Schwyzer I, Paris-Bruxelles 1951 
Traduzione: G. Serra 


Dodds, The Greeks, app. II, MI, afferma che l'episodio qui de- 
scritto doveva già essere accaduto prima dell'arrivo di Porfirio a Ro- 
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ma, poiché il trattato delle Εππεαά! (III 4) dal titolo «Il demone che 
ci ha avuto in sorte», che è connesso con questo episodio, era stato 
già scritto (Vita Plotini 4). Ma, in realtà, il trattato non ha nulla a che 
vedere con una teurgia di questo tipo. In un epilogo, Porfirio aggiun- 
ge che Amelio, uno dei discepoli di Plotino, attraversó nel corso della 
sua vita una fase «ritualistica», durante la quale visitó i santuari de- 
gli dèi alla Luna Nuova e le speciali feste degli dèi. Una volta invitò 
Plotino a unirsi a lui, ma il maestro disse semplicemente: «Sono loro 
che devono venire a me, non io a loro». Questa risposta lasciò il di- 
scepolo perplesso. Può darsi che Plotino intendesse solo far smettere 
il discepolo dall'importunarlo; oppure è possibile che egli credesse 
che solo δαίµονες sublunari dei più bassi ranghi si occupassero di sa- 
crifici (ved. Porfirio, de abstinentia II 37-43). D'altro canto, Plotino 
ebbe un demone custode di un rango molto più elevato di questi de- 
moni; era perciò loro dovere essere al suo servizio. Ciò non vuol dire 
che Plotino non ammettesse categorie più alte di divinità; dimostra, 
invece, che, nel modo di immaginare sé stesso, egli si poneva a un 
certo livello nella gerarchia dei demoni. E se Plotino era superiore a 
certe categorie di demoni, a maggior ragione lo era alla maggior parte 
degli esseri umani. Filosofi come Plotino o Giamblico rifletterono 
molto sul loro rango o sulla loro collocazione precisa nell’ambito di 
quella gerarchia che comprendeva sia demoni sia esseri umani; ciò 
aiuta a capire alcune oscurità. Ma il pensiero da solo non era suffi- 
ciente: erano necessarie esperienze sovrannaturali. 
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Giamblico, I misteri degli Egiziani I 20, 61-3 


Giamblico (ca. 250-325 d.C.), uno degli allievi di Porfirio, disce- 
polo di Plotino, si occupò di demonologia da un punto di vista neo- 
platonico, usando come punto di partenza il trattato delle Enneadi 
(III 4) dal titolo «Il demone che ci ha avuto in sorte». Il testo si pre- 
senta difficile ed è corrotto in numerosi punti, ma il messaggio sem- 
bra chiaro: il vero filosofo deve essere capace di distinguere le varie 
classi di demoni, sia le une dalle altre sia rispetto agli dèi superiori. 


Edizione: E. des Places, Paris 1966 
Traduzione: G. Serra 


Nella sezione precedente, Giamblico ha esaminato la «connessio- 
ne» (συναφή) degli dèi che possono essere «visti» o «sentiti» (αἰσθη- 
τοί) con quelli che possono essere solo «pensati» (νοητοί). Ciò suscita 
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un problema nella mente del suo interlocutore. Egli si chiede che co- 
sa distingua i demoni dagli déi visibili e invisibili. In questo passo 
l'autore affronta il tema dell'invisibilità dei demoni. Essi sono diver- 
si dagli dei visibili e anche da quelli invisibili. Ma il fatto che siano 
invisibili non li rende superiori agli déi visibili. Un dio é sempre di 
categoria piü elevata rispetto a un demone e persino una divinità ter- 
restre puó comandare demoni dell'aria. Giamblico vuole confermare 
la gerarchia degli esseri sovrannaturali nell'universo. Ciò è necessario 
in considerazione di esperienze simili a quella raccontata da Porfirio 
(Vita Plotini 10 = testo n. 67). 
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Giamblico, I misteri degli Egiziani II 1, 67-2, 69 


In questo passo, Giamblico continua la sua discussione sui demo- 
ni incorporei. Puó sembrare strano che un raffinato filosofo e teolo- 
go come Giamblico abbia dedicato tanto del suo tempo e del suo ta- 
lento alla demonologia, ma, una volta accettata l'esistenza dei demo- 
ni - e in tal senso disponiamo della testimonianza di Plotino e della 
lunga tradizione platonica che ci documentano questa credenza -, ci 
si trovó anche nella necessità di definirli, di distinguerli e di classifi- 
carli. La demonologia era divenuta una scienza e fu sviluppata secon- 
do principi scientifici. Come si è visto a proposito del testo n. 67, era 
importante riconoscere il vero carattere di una visione. Sarebbe stato 
pericoloso, o almeno imbarazzante, scambiare un dio per un semplice 
demone custode o il contrario. Perciò questo argomento aveva anche 
un rilievo pratico. 


Edizione: E. des Places, Paris 1966 
Traduzione: G. Serra 


! E importante distinguere un demone da un eroe, cosi come un 
demone da un dio (ved. testo n. 68) o da un'anima incorporea, cioé 
da un fantasma o da uno spirito. Ci sono tre livelli che definiscono la 
diversità: essenza (οὐσία), potenza (δύναμις) e atto (ἐνέργεια). Giam- 
blico comincia con la definizione dei demoni e degli eroi. I demoni si 
producono in virtù delle potenze generatrici e creatrici degli dei al li- 
vello più basso della «processione» (πρόοδος). Questa «processione» 
è una delle idee portanti del neoplatonismo; ved. Giamblico, apud 
Stobeo, I 366, 4-5 Wachsmuth; Plotino, Enn. IV 8, 6; VI 6, 11; Fe- 
stugiere III, p. 185; J. Trouillard, La procession plotinienne, Paris 
1955. La loro origine sancisce una differenza nella sostanza. 
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? Distinzione di attività. I demoni sono «piü cosmici» e hanno 
una gamma piü ampia di attività, mentre gli eroi si occupano 
dell'«ordine delle anime». 

Il paragrafo successivo tratta delle «anime» e dei loro rapporti 
con dèi e demoni. Un'anima può assurgere al rango superiore, quello 
«angelico». Nella sua nota E. des Places rimanda a F. Cumont, Les 
Anges du paganisme, «RHR» LXXII 1915, p. 169 sgg. Sono gli dèi a 
realizzare questa promozione con la loro «buona volontà» e con la 
loro «illuminazione» (ἔλλαμφις); cfr. I 12. 
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Eusebio, Preparazione al Vangelo IV 5, 1-3 


Nella sua opera Praeparatio euangelica, Eusebio di Cesarea (ca. 
260-340 d.C.) volle dimostrare che la storia e la civiltà pagana furono 
parte del progetto di Dio volto a salvare il mondo. Nel corso dell'o- 
pera, Eusebio offre una sintesi di quella parte della teologia pagana 
relativa ai demoni e ai loro rapporti con gli dèi e con gli eroi. Si è già 
rilevato che i demoni maligni erano stati oggetto di venerazione fin 
da tempi immemorabili (testo n. 50). L'asprezza principale della po- 
lemica di Eusebio contro i teologi pagani (soprattutto contro i neo- 
platonici) sta nel fatto che, secondo lui, essi venerano esclusivamente 
potenze maligne; li accusa, quindi, di rispettare solo a parole le loro 
divinità benefiche. Questa eccessiva semplificazione puó essere stata 
fatta nell'interesse della propaganda cristiana. Inoltre, da un punto 
di vista strettamente cristiano, tutte le divinità pagane erano mali- 
gne, e venerarne anche una sola era peccato. A un credente pagano 
puó essere sembrato sicuro onorare soprattutto le divinità maligne, 
dal momento che quelle benigne sarebbero state in ogni caso buone 
(anche se questo modo di ragionare non è teologico). 

Eusebio pone l'accento su urr aspetto importante della religione 
antica: fin dai tempi eroici, certe potenze sono state venerate perché 
erano terribili e spaventose e non perché erano ritenute benefiche o 
buone. Perció il mondo era ormai pronto ad abbracciare la nuova re- 
ligione e il suo messaggio di amore divino. 


Edizione: E. des Places, Paris 1979 
Traduzione: M. Simonetti 


Nei libri IV e V della Praeparatio euangelica, Eusebio sostiene che 
1 culti pagani, nei loro diversi aspetti (forme di culto - specialmente 
idolatria, sacrifici di animali e, addirittura, sacrifici umani --, oracoli 
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e altri metodi di divinazione) sono opera di spiriti maligni, al cui ser- 
vizio stanno impostori e ciarlatani (ved. IV 1, 6-9, testo n. 33). Nel 
libro IV si riprende la tesi che gli dèi pagani, di fatto, non sarebbero 
altro che i demoni della tradizione giudaico-cristiana. Nel libro IV, 
oltre a ribadire questa tesi, Eusebio stabilisce una connessione tra il 
sacerdozio di Cristo e la morte degli antichi demoni, che portó al de- 
clino finale degli oracoli. Questo é fondamentalmente il punto di vi- 
sta di Plutarco: l'operazione compiuta da Eusebio è di aver adattato 
la teoria di Plutarco (ved. testo n. 60) alla propria teologia. 

Eusebio esamina poi la natura dei demoni che sono stati conqui- 
stati da Cristo e mostra come gli esseri umani possono controllarli. A 
dispetto dei loro diversi punti di vista, pagani, giudei e cristiani han- 
no nella demonologia una specie di terreno comune. E probabile che 
la maggior parte dei pagani credesse nell'esistenza di demoni buoni 
cosi come di demoni malefici. Molti possono aver creduto in un «de- 
mone» personale, una specie di spirito custode. Plutarco ricorse ai 
demoni per preservare la dignità e la natura trascendentale degli dèi. 
Per i cristiani, i demoni erano fondamentalmente maligni; di conse- 
guenza la parola acquistò una connotazione negativa, che conserva 
ancora oggi. 

Eusebio qualifica spesso i demoni come χαχοί, φαῦλοι, πονηροί ο 
μοχθηροί. Ma dal momento che essi possono essere solo cattivi, l'epi- 
teto non sempre é necessario. Quando Eusebio parla di ὁ δαίµων αἱ 
singolare (IV τς, 8, 1-2; 19, 8, 3), evidentemente pensa a Satana, il 
demone per eccellenza. 

! Nei manoscritti, questo capitolo porta il titolo «La ripartizione 
della teologia secondo i Greci». Il termine «teologia» comprende, 
per Eusebio, tutte le forme della speculazione umana sul divino. Per 
«greca» egli intende «pagana». In questo capitolo si prende in esame 
in modo particolare la teologia neoplatonica e la fonte principale di 
Eusebio sembra essere Porfirio, forse l’ Epistula ad Anebum, oppure il 
de abstinentia. Ved. Bidez-Cumont II, p. 276, nt. 1; H. Lewy, Chal- 
daean Oracles and Theurgy, Cairo 1940, pp. 509-12. 

? Eusebio stesso divide la teologia pagana in tre parti (IV 1, 2): 
μυθιχόν, φυσιχόν, πολιτιχόν. 

3 I pagani ammettono demoni malvagi accanto a demoni buoni. 
Per i cristiani tutti gli dèi pagani sono demoni malvagi e, in quanto 
tali, possono essere ancora pericolosi. 

4 Gli dèi abitano il cielo e la regione celeste, i demoni risiedono 
nella sfera sublunare, le anime (fantasmi o spiriti) nelle regioni della 
terra e dell’ Ade. Ved. Bidez-Cumont II, p. 276, nt. 1. 


ΡΕΜΟΝΟΙΟΟΙΑ 7ο-7ι 601 


71 


Eliodoro, Etiopiche VI 14-5 


Eliodoro, autore del romanzo Etiopiche o La storia di Teagene e 
Cariclea, visse, probabilmente, nel III sec. d.C. Si ha l'impressione 
che su di lui abbia esercitato un certa influenza la biografia di Apol- 
lonio di Tiana, scritta da Filostrato: sembrerebbe che anche Eliodo- 
ro, proprio come Apollonio di Τίαπα, sia stato, almeno per un perio- 
do della sua vita, un neopitagorico. Successivamente, se dobbiamo 
prestar fede a quel che si tramanda, si sarebbe convertito al cristiane- 
simo, diventando vescovo di Tricca, in Tessaglia. 

In questo episodio del romanzo, la protagonista, Cariclea, accom- 
pagnata da Calasiri, un anziano sacerdote egiziano, é testimone, suo 
malgrado, di una scena di negromanzia. Una vecchia, ovviamente 
una maga, resuscita il cadavere di suo figlio. La fossa che scava, la li- 
bagione che versa, e la spada che brandisce ci rimandano alla Nekyia 
dell'Odissea (testo n. 50). Ma qui c’è in più un pupazzo fatto di pasta 
di pane e incoronato di finocchio e di alloro. Fino a un certo punto 
l'operazione riesce, ma poi il morto stesso dice che si sta agendo in 
modo empio, poiché così sono infrante le leggi inviolabili delle Moi- 
re; a suo giudizio, la morte (che è la pena effettivamente sancita dalle 
leggi) è la punizione adeguata per chi si macchia di così orribili mi- 
sfatti. Inoltre, il morto si irrita di essere richiamato alla vita (ved. te- 
sto n. 58). 

Tutto ciò è reso ancor più grave dal fatto che un sacerdote, un 
uomo consacrato e amato dagli dèi, è costretto a essere testimone di 
una scena orribile. Apprendiamo da queste considerazioni che a certi 
sacerdoti pagani non era permesso assistere a riti magici né, tanto 
meno, esserne loro stessi gli esecutori. Tuttavia, Calasiri è in grado 
di ottenere dal morto qualche utile informazione. 


Edizione: A. Colonna, Roma 1938 
Traduzione: A. Colonna-F. Bevilacqua, Torino 1987 


! La fossa rimanda a Od. XI 24 sgg. (testo n. 50). Come Odisseo, 
la strega offre tre libagioni, ma sostituisce la focaccia di latte e miele 
con un pupazzo di pasta di pane, coronato di alloro e finocchio. Per 
le altre libagioni cfr. Eschilo, Pers. 607 sgg. (testo n. 52). Maillon, 
nella sua nota di commento, pensa che l’idea del pupazzo sia stata ri- 
presa da Erodoto, II 47. Esso potrebbe essere un sostituto di un sa- 
crificio umano, così come la gente di Cizico (Plutarco, Luc. 10) usava 
modellini al posto di vere mucche nere. 

2 La strega usa «mezzi di coercizione più violenti» e pronuncia 
«incantesimi»; inoltre, sembra minacciare il cadavere con una spada; 
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anche questo particolare rimanda al rito compiuto da Odisseo. L'idea 
della forzatura e della costrizione ritorna alla fine del periodo (ἔπα- 
ναγχάζουσα). Per l'idea che il morto dia oracoli privi di ambiguità 
ved. Lucano, VI 770 (testo n. 58). Cfr. anche Filostrato, Vita Apollo- 
nii V 12; VIII 7, 5. 

3 [n quanto sacerdote e profeta, a Calasiri non è permesso prati- 
care simili rituali (πράξεις). Le sue profezie si fondano su «sacrifici 
rituali» e «sacre preghiere»; ha disgusto dei negromanti (di fatto 
«coloro che non sono iniziati»), che sono alle prese con la terra e 
trafficano con i corpi. Questa descrizione andrebbe bene per la maga 
Erittone di Lucano (VI 525 sgg. Ξ testo n. 58). 

4 Un nuovo motivo: la vittima è il figlio della negromante e sente 
pietà per la madre, anche se condanna la sua azione, che viola «i li- 
miti posti alla natura umana» (παρανομοῦσαν εἰς τὴν ἀνθρωπείαν pú- 
atv); con il suo tentativo la negromante «fa violenza alle sacre leggi 
delle Moire» e «mediante sortilegi (μαγγανείαις) cerca di mutare ciò 
che é immutabile». Tutto questo la vittima lo dice con una voce pro- 
fonda, che sembra uscire da una caverna. Egli obbedisce perché an- 
che i morti devono avere rispetto per i loro genitori. 

5 Fino a ora le pratiche della negromante sono state empie (ἀθέ- 
µιτα), ma adesso il suo sacrilegio non conosce piü limiti. Ella poteva 
anche averlo resuscitato e costringerlo a fare cenni con la testa in ri- 
sposta alle sue domande, ma ora pretende addirittura che egli parli, 
privandolo, nello stesso tempo, della sepoltura. Un defunto poteva 
entrare nell'Ade solo dopo un'adeguata sepoltura; cfr. II 5; Achille 
Tazio, XV 1-2. 

6 Il futuro profetizzato dal morto si rivela tremendo per la negro- 
mante. Tutti coloro che praticano riti sacrileghi (ἄθεσμοι πράξεις) so- 
no destinati a una morte violenta. Ció che rende il suo sacrilegio an- 
cor più grave è il fatto che i «misteri non rivelati» sono da lei prati- 
cati non nel silenzio e nelle tenebre, ma all'aperto e davanti a testi- 
moni (cosa che, ovviamente, la strega non sa). Non é lecito svelare il 
«destino dei morti ». 

7 Come si é già detto, Calasiri & un sacerdote e un profeta, un 
uomo saggio e caro agli dèi, che saprà mantenere il silenzio su ciò che 
ha visto. I fatti, che sono qui profetizzati, saranno narrati in VII 6-7. 

* Il cadavere crolla a terra e muore di nuovo. La negromante è 
furibonda con i testimoni dei suoi μαγγανεύματα, si mette alla loro 
ricerca per ucciderli, ma, nella sua frenesia, finisce per uccidere sé 
stessa, realizzando cosi la profezia del figlio. 
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